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Se  estudian  en  esta  obra  las  nue- 
vas tendencias  teológicas  que  apa- 
recen a  partir  de  1930  y  que  per- 
miten formarnos  una  idea  de  las 
orientaciones  futuras. 

El  nuevo  sesgo  que  ha  tomado 
la  teología  en  las  últimas  déca- 
das no  es  debido,  afirma  el  autor, 
a  la  influencia  de  las  filosofías 
contemporáneas,  por  más  que  se 
encuentren  sorprendentes  puntos 
de  contacto  entre  ambas  ciencias. 
Éstas  se  explican  sencillamente  por 
el  influjo  que  ejerce  el  mismo  me- 
dio cultural  sobre  teólogos  y  fi- 
lósofos. 

En  el  primer  capítulo,  que  lle- 
va por  título  «El  sentido  de  la 
investigación  teológica»,  analiza 
CoMBLiN  los  intentos  que  se  han 
llevado  a  cabo  para  transmitir  el 
mensaje  cristiano  a  los  hombres 
o,  lo  que  es  lo  mismo,  para  dar  el 
sentido  cristiano  de  la  realidad 
humana,  pues  ésta  es  la  finalidad 
de  la  teología  actual.  Los  ensayos 
propuestos  hasta  el  presente  no 
han  tenido  completo  éxito,  pero 
quedan  como  jalones,  como  tes- 
tigos de  una  búsqueda  y  de  una 
preocupación.  No  han  sido,  en 
modo  alguno,  testigos  inútiles, 
puesto  que  han  aportado  elemen- 
tos constructivos.  La  separación 
entre  los  elementos  positivos  y  los 
negativos  la  hace  el  autor  en  el 
segundo  capítulo,  pero  ya  antes 
de  entrar  en  él  deja  bien  sentado 
que  las  críticas  que  han  surgido 
contra  la  escolástica  han  sido  va- 
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1.   El  sentido  de  la  investigación 
teológica 


1.  Nuestra  intención  no  es  hacer  de  nuevo 
aquí  el  balance  de  los  estudios  teológicos  del  si- 
glo XX,  que  nos  han  dado  hace  algunos  años  dos 
profesores  de  la  Facultad  de  Teología  de  la  Uni- 
versidad Católica  de  Lovaina,  los  señores  canóni- 
gos R.  Aubert  y  G.  Thils  \  Nuestro  tema  es  más 
restringido.  Nos  detendremos  en  las  publicaciones 
teológicas  aparecidas  en  el  curso  de  los  treinta  últi- 
mos años.  Y  en  seguida,  no  haremos  un  balance 
del  conjunto  de  la  producción  teológica,  sino  que 

I.  R.  Aubert,  La  théologie  catholique  au  tnilieu  du  XX.*  sihcle, 
Casterman,  Toumai-París  1954 ;  G.  Thils,  Orientations  de  la  Théo- 
logie, IvOvaina  1958.  Véase  también  Problemi  e  Orientamenti  di  Teolo- 
gía Dommatica,  2  vols.,  publicado  por  la  Facultad  de  Teología  de 
Milán,  C.  Marzorati,  1957,  que  trata  en  una  forma  mucho  más  am- 
plia las  principales  tendencias  de  teología  dogmática,  desde  fines 
del  siglo  pasado.  La  obra  se  compone  de  una  serie  de  monogra- 
fías, cuya  traducción  castellana  está  en  curso  de  publicación  en 
la  «Pequeña  Biblioteca  Herder*  (Barcelona).  Hasta  el  presente  se 
han  publicado  las  siguientes  :  P.  Párente,  La  psicología  de  Cristo, 
'1964 ;  J.  F.  BONNEFOY,  El  primado  de  Cristo,  1961 ;  J.  Vodopivec, 
La  Iglesia  y  las  iglesias,  1961 ;  J.  Oggioni,  El  misterio  de  la  re- 
dención, 1961 ;  ly.  Allevi,  Misterios  paganos  y  sacramentos  cristia- 
nos, 1961  ;  R.  Spiazzi,  El  laicado  en  la  Iglesia,  '1964 ;  E.  Galbiati, 
Teología  de  la  inspiración,  1961  ;  A,  Gaboardi,  El  método  apologé- 
tico, 1961 ;  B.  SCHULTZE,  Teología  latina  y  teología  oriental,  1961 ; 
C.  Oggioni,  Cuestiones  mariológicas,  1961 ;  G.  Colombo,  El  proble- 
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trataremos  de  reconocer  las  nuevas  tendencias  que 
aparecen  a  partir  de  1930,  más  o  menos,  y  que  nos 
permiten  formarnos  una  idea  de  las  orientaciones 
futuras. 

La  década  de  los  años  treinta  nos  parece,  en  efec- 
to, que  marca  un  giro  significativo.  Es  alrededor  de 
esta  década  cuando  se  manifiestan  las  preocupacio- 
nes que  obsesionarán  más  y  más  la  teología  en  los 
años  siguientes. 

Haciendo  el  balance  de  la  primera  mitad  del  si- 
glo XX,  se  ha  podido  ubicar  la  mayor  parte  de  las 
obras  teológicas  bajo  el  signo  de  una  triple  «repris- 
tinación»  ^,  bíblica,  patrística,  y  litúrgica.  Esta  tri- 
ple repristinación  ha  recibido  su  impulso  en  los 
últimos  años  del  siglo  pasado.  Dicho  impulso  ha 
sido  dado  entre  los  años  1880-1900.  Agreguemos 
que  la  renovación  tomista  data  de  la  misma  época, 
y  no  creemos  equivocarnos  mucho  atribuyendo  al 
impulso  de  los  años  1880-1900  la  magnífica  flora- 
ción teológica  de  la  primera  mitad  del  siglo  XX. 

Pues  bien,  nos  parece  que  en  el  curso  del 

ma  de  lo  sobrenatural,  1961  ;  G.  Graneris,  Teología  católica  y 
ciencia  de  las  religiones,  1961  ;  A.  Mayer,  Historia  y  teología  de  la 
penitencia,  1961 ;  A.  Perbal,  La  teología  misional,  1961 ;  C.  Colombo, 
La  metodología  y  la  sistematización  teológicas,  1961  ;  T.  Camelot, 
El  bautismo  y  la  confirmación  en  la  teología  contemporánea,  1961  ; 
E.  Mura,  La  doctrina  del  cuerpo  místico,  1961 ;  Ch.  Boyer,  Des- 
arrollo del  dogma,  1961 ;  M.  Flick,  El  pecado  original,  1961  ;  C.  Fa- 
rro, El  problema  de  Dios,  1963 ;  D.  van  den  Eynde,  Tradición  y 
magisterio,  1963 ;  O.  Karrer,  Sucesión  apostólica  y  primado,  1963 ; 
M.  SCHMAUS,  El  problema  escatológico,  1964 ;  P.  Gai^tier,  La  gra- 
cia, 1964;  J.  B.  GuzzETTi,  Necesidad  y  pérdida  de  la  fe,  1964; 
R.  AUBERT,  El  acto  de  fe,  1964. 

2.  El  término  ressourcement  está  tomado  de  G.  Thils,  o.  c, 
p.  9.  Su  versión  castellana  «repristinación»,  está  tomada  de  G.  Thils, 
Orientaciones  actuales  de  la  Teología,  Editorial  Troquel,  S.  A.,  Bue- 
nos Aires  1959,  p.  9. 
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año  1930,  comienza  a  manifestarse  otro  impulso. 
Quisiéramos  reconocer  su  sentido,  de  manera  de 
poder  no  sólo  prever  las  orientaciones  futuras,  sino 
aun  poder  contribuir  a  ellas  más  eficazmente. 

Para  evitar  dejarnos  tomar  por  algunos  fenóme- 
nos secundarios,  es  necesario  que  tengamos  ante 
nuestra  vista  el  más  vasto  panorama  posible  de  las 
tendencias  e  inquietudes  actuales  de  la  teología. 
No  tenemos  la  pretensión  de  conseguir  esto  com- 
pletamente. Pero,  al  menos,  creemos  haber  consi- 
derado algunas  de  las  orientaciones  fundamentales 
de  estos  treinta  últimos  años. 

Quisiéramos  mostrar  que  a  través  de  estas  orien- 
taciones hay  algo  que  se  busca  en  el  campo  del 
pensamiento  cristiano,  algo  de  lo  cual,  las  recien- 
tes controversias,  a  menudo  espectaculares,  no  son 
más  que  síntomas,  algo  de  lo  cual  las  mismas  orien- 
taciones presentes,  permiten  ya  dar  un  bosquejo, 
algo,  que  es  el  punto  de  convergencia  de  las  ten- 
dencias más  diversas,  nacidas  en  los  medios  más 
diversos  y,  aparentemente  al  menos,  muy  alejados 
unos  de  otros. 

Si  hay  convergencia  de  esfuerzos,  esto  no  puede 
ser  un  hecho  puramente  fortuito.  Es  el  signo  del 
trabajo  que  se  elabora  sin  saber  aún  precisamente 
dónde  desembocará. 

Nos  ha  parecido  que  lo  que  se  está  formando 
podría  llamarse  una  teología  de  la  acción  ^  De  ahí 

3.  término  nos  lo  ha  sugerido  el  padre  A.  Hayen,  y  lo  adop- 
tamos. 

Cf.  A.  Hayen,  La  théologie  aiix  XII.*,  XIII.'  et  XX.'  siécles,  en 
«Nouv.  Rev.  TheoL»,  t.  80,  1958,  p.  230.  «Henos  aquí,  parece,  en  efec- 
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el  título  de  esta  exposición.  Lo  que  hay  que  enten- 
der aquí  por  acción,  nos  lo  mostrará  el  examen  de 
las  orientaciones  presentes  de  la  teología.  Desde  el 
primer  momento,  sin  embargo,  el  término  acción 
parece  invocar  el  patrocinio  de  M.  Blondel,  y  este 
patrocinio  es  significativo.  No  carece  de  sentido  el 
que  la  sombra  de  Blondel  esté  presente  y  se  cierna 
sobre  muchos  trabajos  y  orientaciones  de  la  hora 
actual.  Si  no  siempre  las  inspira,  sin  embargo,  al 
menos,  la  obra  e  inspiración  de  Blondel  puede  sim- 
bolizar su  sentido  profundo. 

2.  Desde  el  comienzo  nos  es  necesario  recono- 
cer que  la  fuente  de  las  inquietudes  y  de  las  inves- 
tigaciones de  los  teólogos  de  estos  treinta  últimos 
años  no  se  encuentra  en  las  filosofías  contemporá- 
neas. Sin  duda,  hay  puntos  de  contacto  y  de  encuen- 
tro muchas  veces  sorprendentes.  Teólogos  y  filó- 
sofos son  influidos  en  el  mismo  medio  cultural, 
y  precisamente  en  el  mismo  medio  de  la  antigua 
cristiandad  occidental,  en  que  los  problemas  filosó- 
ficos siempre  nacen  de  las  variaciones  de  la  con- 
ciencia cristiana.  No  hay  pues  un  muro  impermea- 
ble entre  la  inquietud  filosófica  y  la  inquietud  teo- 
lógica. 

Sin  embargo,  no  se  puede  decir  que  los  proble- 
mas teológicos  actuales  sean  un  reflejo  de  la  filo- 
sofía ambiente,  ni  que  hayan  surgido  como  res- 


to, en  el  momento  en  que  la  toma  de  conciencia  de  la  realidad  de 
la  historia  y  de  la  dimensión  histórica  de  lo  real  hace  posible  y 
necesario  un  nuevo  desarrollo  de  la  ciencia  teológica  :  junto  a  la 
asunción  de  la  metafísica  del  ser,  la  asunción  de  la  dialéctica  del 
actuar»,  1.  c,  p.  130. 
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puesta  a  la  presión  ejercida  por  las  ideas  filosóficas 
reinantes,  como  sucedió  en  tiempos  del  modernis- 
mo, o  aun  en  el  período  de  triunfo  de  la  teología 
hegeliana.  No  se  puede  decir  que  el  tema  princi- 
pal de  los  teólogos  actuales  sea  la  controversia  con 
los  temas  filosóficos  dominantes.  Cuando  los  teólo- 
gos se  valen  de  las  filosofías  contemporáneas,  lo 
hacen  en  vista  de  otra  cosa,  en  vista  de  sus  objeti- 
vos propios.  Recurren  a  temas  filosóficos.  Tratan 
la  filosofía  como  ancilla,  como  en  la  edad  media, 
y  no  se  convierten  en  sus  servidores,  lo  cual  sólo 
sucedería  aceptando  su  problemática. 

El  principio  de  la  investigación  teológica  actual 
es  un  «despertar  evangélico»,  es  decir,  es  al  mismo 
tiempo,  una  renovación  de  la  vida  cristiana,  y  un 
descubrimiento  de  nuevas  exigencias  y  nuevas  for- 
mas de  vida  cristiana.  El  padre  Chenu  ha  mostrado 
cómo  los  renacimientos  de  la  teología  medieval  es- 
taban ligados  con  estos  «despertares  evangélicos», 
y  cómo,  en  particular,  a  cada  teología  correspondía 
una  exigencia  y  una  concepción  diferente  de  la 
«vida  apostólica»  ^.  Se  puede  extender  esta  con- 
cepción más  allá  de  las  fronteras  de  la  edad  media. 
En  cada  época  de  la  vida  cristiana  se  forma  la  teo- 
logía que  conviene  a  su  concepción  de  la  vida  apos- 
tólica   En  lo  que  respecta  a  nuestra  época  al  me- 


4.  Cf.  M.  D.  Chenu,  La  théologie  au  XII.'  siecle,  París  1957, 
pp.  12  s.,  y  especialmente  el  capítulo  x,  Moines,  cleros  et  laícs.  Au 
carrefour  de  la  vie  évangélique,  pp.  225-251. 

5.  «Al  comienzo  de  su  ensayo  sobre  La  misión  de  san  Benito, 
Newman  muestra  que  la  enseñanza  cristiana  ha  pasado  por  tres 
períodos  :  antigüedad,  edad  media  y  tiempos  modernos.  A  cada  una, 
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nos,  parece  ser  éste  el  principio  de  sus  inquietudes 
teológicas,  y  esto  no  de  manera  espontánea  o  más 
o  menos  inconsciente,  como  en  la  edad  media,  sino 
consciente  y  deliberadamente.  Los  teólogos  que 
marchan  a  la  vanguardia  en  las  nuevas  orientacio- 
nes, son  también  los  que  viven  más  cerca  de  las 
preocupaciones  apostólicas  de  la  Iglesia  contem- 
poránea. 

Pues  bien,  ¿cuál  es  el  nuevo  ideal  de  «vida  apos- 
tólica» descubierto  por  nuestro  tiempo?  ¿Cuál  es 
«el  apóstol»  contemporáneo? 

El  apóstol  actual  ya  no  es  el  monje,  cluniacense 
o  cisterciense ;  ya  no  se  representa  la  vida  apostó- 
lica como  la  de  los  monjes  que  viven  en  comunidad 
entregados  continuamente  a  la  oración  en  el  tem- 
plo de  Dios.  No  es  tampoco  el  monje  predicador  y 
mendicante  que  acompaña  su  predicación  evangé- 
lica con  el  testimonio  viviente  de  su  desasimiento 
y  mortificación.  No  es  el  «misionero»  intrépido, 
luchador  infatigable  contra  la  idolatría  o  la  herejía, 
el  controversista  invencible,  el  defensor  vigilante 
del  rebaño  de  Cristo.  Los  apóstoles  hoy  son  todos 
los  cristianos  conscientes,  los  cristianos  que  tradu- 

dice,  responde  una  gran  orden  religiosa  y  la  misma  i>ersonalidad 
de  su  fundador. 

San  Benito,  especialmente  dotado  del  carácter  poético ;  santo  Do- 
rningo,  del  carácter  científico ;  san  Ignacio,  del  carácter  práctico. 

Sin  duda  hay  en  esto  una  gran  parte  de  verdad,  dice  el  padre 
Congar,  en  «Bulletin  d'écclésiologie»,  «Rev.  des  Se.  Ph.  et  Th.», 
t.  31,  1947,  p.  87.  Hemos  conocido  sucesivamente  una  teología  cien- 
tífica y  escolástica,  y  finalmente  una  teología  positiva  y  espiritual. 
Pero,  la  Iglesia  nada  pierde  de  lo  que  ha  tenido,  decía  Newman. 
Los  teólogos  no  se  suceden,  se  agregan  unos  a  otros.  Así,  la  teolo- 
gía en  formación  no  niega  ninguna  de  las  precedentes,  sino  que 
se  agregará  a  ellas. 
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cen  en  su  vida  cotidiana,  en  su  vida  «en  el  mundo» 
y  «en  medio  del  mundo»,  el  espíritu  del  evange- 
lio, y  que  anuncian  el  reino  de  Dios  en  su  vida 
diaria,  en  su  «medio  de  vida».  Es  característico  que 
hasta  el  presente  no  haya  aparecido  ninguna  gran 
orden  religiosa.  Y  es  que  la  orden  religiosa  con- 
temporánea es  la  de  los  laicos,  la  de  la  Acción  ca- 
tólica; no  una  acción  católica  reducida  a  algunas 
instituciones  determinadas,  sino  extendida  a  todo 
el  laicado  consciente. 

Podemos  entonces  creer  que  la  teología  que  se 
busca,  no  es  una  teología  del  laicado,  sino  para  el 
laicado,  una  teología  que  apoye,  oriente  y  exalte  a 
los  apóstoles  laicos.  Si  la  teología  fue  en  otro  tiem- 
po inspirada  por  la  meditación  del  monje,  después 
por  el  estudio  desinteresado  de  la  universidad  me- 
dieval, en  seguida  por  las  controversias  del  misio- 
nero, podemos  creer  que  hoy  es  inspirada  por  la 
abundancia  de  los  movimientos  de  apostolado  lai- 
co, los  cuales  desean  hacer  presente  el  reino  de 
Dios  en  medio  del  mundo,  afirmarlo  y  ser  sus  tes- 
tigos. 

Esta  intención  de  ser  una  teología  para  el  laica- 
do, es  el  alma  de  los  diversos  movimientos  teológi- 
cos que  revisaremos  :  teología  vital,  teología  kerig- 
mática,  teología  pastoral,  teología  de  la  existencia, 
teología  de  la  historia,  teología  de  las  realidades 
terrenas ;  sin  olvidar  la  misma  teología  del  laicado. 
Citando  estos  títulos,  evocamos  otras  tantas  tenta- 
tivas, a  menudo  torpes,  siempre  insuficientes,  pero 
siempre  auténticas  en  su  intención  profunda.  Estos 
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intentos,  en  efeao,  no  valen  tanto  o  solamente  por 
los  aportes  que  han  realizado,  sino  por  el  testimo- 
nio que  constituyen :  de  un  esfuerzo  perseverante 
para  constituir  lo  que  llamaremos  la  teología  de  la 
acción  donde  se  reunirán  los  elementos  más  valio- 
sos de  todos  estos  movimientos. 

3.  El  trabajo  teológico  contemporáneo  respon- 
de además  a  una  verdadera  llamada  de  la  Iglesia, 
llamada  explícita  y  cada  vez  más  insistente.  Esta 
llamada  proviene  de  dos  direcciones :  de  los  sacer- 
dotes y  laicos  empeñados  directamente  en  el  apos- 
tolado, por  una  parte,  y  por  otra,  de  los  hombres 
de  Iglesia  encargados  de  enseñar.  Los  primeros  es- 
peran usa  orientación  sobrenatural  y  profunda  para 
un  apostolado  que  el  contacto  cotidiano  con  el 
mundo  tiende  a  reducir  a  sus  dimensiones  terrestres 
y  materiales. 

Los  segundos  experimentan  la  necesidad  de  una 
doctrina,  al  mismo  tiempo  firme  y  adaptada  a  las 
situaciones  de  los  que  enseñan,  de  modo  de  poder 
dar  efectivamente  la  orientación  esperada  ^. 

Es  significativo  que  esta  llamada  no  se  da  por 
satisfecha  con  el  admirable  desarrollo  de  la  teolo- 
gía de  la  primera  mitad  de  nuestro  siglo.  Hemos 
conocido  una  renovación  tomista,  bíblica,  patrística 


6.  Cf.  H.  DE  IvAVALETTE,  Reflexions  sur  la  théologie  pastorale,  en 
«Nouv.  Rev.  ThéoL»,  t.  83,  1961,  p.  593.  Ver  también  un  testimonio 
de  estas  preocupaciones  en  Hacia  una  pastoral  de  conjunto,  vol., 
col.,  Santiago  1961,  pp.  124  s.,  164  (temas  de  la  semana  nacional  de 
pastoral  organizada  por  el  episcopado  chileno  en  junio  de  1960).  «Una 
mejor  visión  pastoral.  Hay  dos  fuentes  insustituibles  para  lograrla  : 
una  labor  de  teología  que  oriente  la  acción  pastoral...  Una  obser- 
vación sistemática  y  sociológica  de  la  realidad...»  (p.  164). 
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y  litúrgica  ^.  Esta  renovación,  lejos  de  calmar  los 
deseos  de  los  apóstoles  de  hoy,  parece  por  el  con- 
trario excitarlos.  La  renovación  de  las  grandes  teo- 
logías del  pasado,  parece  que  hace  sentir  mejor  lo 
que  debería  tener  de  específico  una  teología  del 
presente.  Y  más  aún,  es  notable,  que  sean  los  más 
brillantes  teólogos  empeñados  en  esta  renovación, 
quienes  más  empujan  a  los  pensadores  a  ir  más 
lejos,  hacia  direcciones  originales  ^ 

Sería,  sin  duda,  un  error,  creer  que  la  vuelta  a 
las  fuentes  bíblicas,  litúrgicas,  patrística  y  medie- 
vales haya  terminado  de  desarrollar  todas  sus  con- 
secuencias. De  ningún  modo.  Aún  no  se  ha  hecho 
la  síntesis  entre  el  nuevo  conocimiento  adquirido 
de  las  fuentes  y  la  teología  tradicional  de  la  ense- 
ñanza, la  teología  de  tratados,  que  es  fiel  a  los 
procedimientos  de  la  teología  de  controversias,  y 
que  no  ha  integrado  los  resultados  de  las  investiga- 
ciones históricas  de  este  último  medio  siglo.  Las 


7.  I^a  crepristin ación»  de  la  teología  ha  sido  descrita  por  los  dos 
autores  ya  citados.  R.  Aubert,  La  théologie  catholique  au  tnilieu 
du  XX.*  siécle,  Toumai-París  1954  ;  G.  Thils,  Orientations  de  la  théo- 
logie,  Lovaina  1958.  Véase  también  Garlo  Colombo,  La  metodología 
e  la  sistemazione  teológica  en  Problemi  e  Orientamenti  di  Teología 
Dommatica,  t.  i,  Milán  1957,  pp.  1-56  ;  J.  M.  Coxxolly,  The  voices 
of  France.  A  survey  of  Contemporary  Theology  in  France,  Nueva 
York  1961 ;  J.  Feiner,  J.  Trütsch,  Fr.  Bockle,  Fragen  der  Théolo- 
gie heute,  Benziger,  Einsiedeln  1957.  Acerca  de  esta  última  obra, 
L.  Renwarx  escribe  en  «Nouv.  Rev,  Th.»,  t.  81,  1959,  p.  424  :  «Los 
estudios  de  la  tercera  parte  revelan  cuán  poco  se  ha  beneficiado 
hasta  aquí,  en  su  conjunto,  la  pastoral  y  aun  la  liturgia,  de  esta 
renovación  de  la  teología»  (a  pesar  de  los  notables  trabajos  por  par- 
te de  los  especialistas). 

8.  ¿Será  necesario  citar  a  M,  D.  Chenu,  Y.  Congar,  H.  de  I^u- 
bac?  véase  también  Theologen  unserer  Zeit,  C.  H.  Beck,  Mu- 
nich 1960.  Sería  interesante  hacer  un  estudio  acerca  de  las  intro- 
ducciones y  conclusiones  de  los  libros  de  estos  autores. 
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conclusiones  de  las  investigaciones  positivas  debe- 
rían teóricamente  proporcionar  los  principios  de  la 
reflexión  teológica,  según  el  esquema  propuesto 
por  la  misma  teología  tradicional,  es  decir,  por  la 
teología  de  tratados.  Respecto  a  esto  hay  un  desa- 
juste, y  este  desajuste  crea  un  problema.  Pero,  no 
es  de  este  problema  de  lo  que  queremos  tratar 
aquí  ®. 

Muchas  veces  se  ha  creído  que  para  satisfacer 
las  exigencias  de  la  Iglesia  presente  bastaría  ex- 
traer de  los  tesoros  del  pasado,  que  los  estudios 
históricos  permitían  redescubrir :  la  vuelta  a  la  li- 
turgia inspiraba  una  teología  mistérica,  con  dom 
O.  Casel ;  el  retorno  a  los  padres  inspiraba  la  teo- 
logía kerygmática ;  el  retorno  a  la  Biblia  inspiraba 
una  teología  bíblica,  que  ha  alcanzado  un  lugar 
importante  en  los  intentos  de  teología  pastoral. 
Pero,  nada  de  esto  es  suficiente.  Nada  de  esto 
alcanza  aún  el  fondo  del  problema  teológico.  Nada 
de  esto  cubre  el  vacío  dejado  actualmente  por  la 

9.  Nuestro  deseo  no  es  criticar  la  teología  de  controversia,  na- 
cida en  el  siglo  xvi  por  la  necesidad  de  fijar  y  defender  la  orto- 
doxia. Ha  desempeñado  un  papel  irreemplazable  y  definitivo  :  defi- 
nir las  fuentes  de  la  revelación  y  las  normas  de  la  fe,  y  hacer  la 
separación  entre  dato  revelado  y  conclusiones  teológicas.  Por  otra 
parte,  la  teología  de  tratados  no  pretende  servir  d'C  base  a  la  ins- 
trucción de  los  fieles.  Kl  concilio  de  Trento  había  previsto  para  esto 
un  catecismo  ;  y  todas  las  diócesis  se  harán  su  catecismo  diocesano, 
que  proporcionará  a  los  pastores  la  materia  de  enseñanza  para  el 
pueblo  cristiano.  El  papel  de  la  teología  de  los  tiempos  modernos, 
de  tratados,  era  armar  a  los  pastores  para  la  defensa  de  la  fe 
ortodoxa  contra  las  desviaciones  de  las  herejías.  Esta  teología  esta- 
ba hecha  para  los  sacerdotes  y  no  para  el  pueblo  cristiano.  Era 
la  base  de  la  cultura  sacerdotal.  Realizaba  su  intención  de  dar  a 
los  sacerdotes  una  formulación  clara  y  orgánica  de  la  fe  ortodoxa 
y  una  apreciación  de  las  diversas  conclusiones  teológicas  posibles. 
Permitía  a  los  sacerdotes  descubrir  inmediatamente  las  infiltracio- 
nes heréticas,  denunciarlas  y  vencerlas. 
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desconfianza  en  la  teología  tradicional  en  los  me- 
dios que  praaican  el  nuevo  ideal  de  «vida  apos- 
tólica» 

4.  Antes  de  pasar  revista  a  las  diversas  tenden- 
cias que  se  han  manifestado  últimamente,  conviene 
valorar  una  afirmación  cuya  evidencia  aparece  cada 
vez  más  claramente  por  las  controversias  de  estos 
últimos  treinta  años,  y  que  la  autoridad  de  la  encí- 
clica Humani  Generis  ha  establecido  definitiva- 
mente :  es  la  afirmación  del  valor  absoluto  y  defi- 
nitivo de  la  teología  escolástica  en  general,  y  de  la 
teología  tomista  en  particular 

¿Qué  es  concretamente  esta  teología  escolástica 
a  la  que  se  atribuye  un  valor  absoluto  y  definitivo? 
Ciertamente  no  es  toda  teología  que  se  presente 
con  este  nombre.  Tampoco  es  la  teología  tradicio- 
nal de  tratados,  que  sobrepasa  ampliamente  los 
marcos  de  una  especie  de  escolástica,  codificada  en 
el  siglo  XVI.  Igualmente  sólo  a  la  teología  de  santo 

10.  En  el  fondo,  estamos  todavía  en  el  punto  que  describía  muy 
precisamente  el  padre  Y.  Congar,  ya  en  1947,  en  «Rev.  des  Se.  Ph. 
et  Th.»,  p,  88  :  «A  medida  que,  por  una  parte,  se  conocen  mejor  las 
primeras  fuentes  de  la  doctrina  cristiana  y  especialmente  la  Escri- 
tura, y  por  otra  parte,  se  tiene  una  visión  un  poco  más  amplia  del 
movimiento  histórico  del  pensamiento  humano  (y  del  pensamiento 
cristiano),  se  descubre  que  verdaderamente  hay  un  problema  de  la 
escolástica,  y  sobre  todo  de  la  parte  casi  exclusiva  que  ésta  ha  to- 
mado, no  sólo  en  el  pensamiento  científico,  sino  en  la  vida  con- 
creta, en  la  predicación,  en  el  mismo  régimen  de  la  Iglesia  cató- 
lica. Pero,  este  problema  pide  ser  abordado  con  mucho  respeto,  pa- 
cieñcia  y  sentido  de  la  demora ;  que  requieren  en  la  Iglesia  todo 
desarrollo  y  toda  adaptación.» 

11.  Cf.  AAS,  t.  42,  pp.  561-578.  véase  el  comentario  de  M.  Labour- 
DETTE,  en  «Revue  Thomiste»,  t.  50,  1950,  pp.  5-55.  Los  comentarios 
son  innumerables  ;  habrá  que  dirigirse  a  las  revistas  aparecidas  en 
esta  época  (1950).  Anticipadamente,  las  controversias  suscitadas  por 
la  llamada  tnueva  teología»  habían  llegado  a  las  mismas  conclu- 
siones. 
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Tomás  se  le  reconoce  un  valor  eminente  dentro  de 
la  escolástica  y  no  a  toda  teología  moderna  que  se 
dice  tomista. 

La  encíclica  Humani  Generis  no  delimita  de 
manera  precisa  la  teología  escolástica.  Pero,  por 
las  funciones  que  le  atribuye,  se  puede  formar  una 
idea  de  lo  que  realmente  es  esta  teología  y  de  lo 
que  es  este  objeto  privilegiado  por  el  magisterio 
eclesiástico. 

En  primer  lugar,  la  teología  escolástica  ha  pro- 
porcionado su  expresión  a  los  dogmas  definidos 
por  el  magisterio  extraordinario  de  la  Iglesia.  Bas- 
ta pensar,  por  ejemplo,  en  los  decretos  doctrinales 
del  concilio  de  Trento,  de  los  que  se  puede  decir 
que  son  en  cierto  modo  la  conclusión  del  trabajo 
teológico  del  occidente  medieval. 

Las  fórmulas  dogmáticas  sacadas  de  la  teología 
escolástica,  es  decir,  de  la  teología  de  los  maestros 
de  las  universidades  medievales,  fueron  elaboradas 
en  un  contexto  histórico  determinado.  Su  entrada 
en  los  enunciados  oficiales  de  la  fe  les  da,  sin  em- 
bargo, un  valor  definitivo  y  absoluto.  Han  sido 
como  sustraídas  a  su  contexto  histórico  y  canoni- 
zadas por  el  uso  de  la  Iglesia,  o  más  bien  es  el  tra- 
bajo teológico  medieval  el  que  ha  sido  incorporado 
al  bien  de  la  Iglesia.  Así,  no  serán  jamás  puestos 
en  tela  de  juicio  los  resultados  adquiridos  de  la 
teología  medieval,  aceptados  y  oficializados  por  el 
concilio  de  Trento. 

Igual  cosa  sucede  con  las  fórmulas  dogmáticas, 
por  otra  parte,  poco  numerosas,  que  ratifican  el 
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trabajo  teológico  de  los  tiempos  modernos,  espe- 
cialmente las  del  concilio  Vaticano  I. 

La  teología  escolástica  tiene  además  un  valor 
absoluto  en  un  segundo  sentido,  independiente- 
mente de  las  definiciones  dogmáticas.  Se  le  ha 
reprochado  introducir  el  helenismo  en  el  cristia- 
nismo, por  medio  de  la  filosofía  griega  y  sus  cate- 
gorías La  acusación  es  antigua.  Tan  antigua 
como  el  contacto  entre  el  helenismo  y  el  cristia- 
nismo. Ya  los  padres  de  la  Iglesia  se  mostraron 
extremadamente  desconfiados  ante  la  filosofía  grie- 
ga. Sin  embargo,  recurrieron  a  ella,  aun  sin  saber- 
lo o  quererlo  explícitamente 


12.  Hay  que  recordar  que  era  éste  un  tema  de  predilección  de 
muchos  modernistas,  especialmente  de  G.  Tyrrell.  Labertlionniére 
había  hecho  también  del  helenismo  un  blanco  de  sus  vehementes 
ataques  a  la  teología  inerte  o  conservadora.  Más  recientemente, 
J.  Hessen  ha  publicado  sobre  este  asunto  muchas  obras  que  atacan 
acerbamente  la  introducción  del  helenismo  en  el  pensamiento  cris- 
tiano. IrC  atribuye  a  él  todos  los  males  de  la  teología  y  filosofía  cris- 
tianas. 

13.  Véase  J.  de  Ghellinck,  Patristique  et  Moyen  Age,  t.  iii,  Com- 
pléments  a  Vétude  de  la  Patristique,  Gembloux-Bruselas-París  1948, 
p.  302  :  «A  los  ojos  de  los  capadocios,  como  a  los  de  sus  predeceso- 
res, el  revestir  la  enseñanza  cristiana  con  ornamentos  de  la  cultura 
helenística,  era  una  profanación.  Era  exponerse  a  desacreditar  la 
doctrina  del  Maestro.  Si  consentían  en  aprobar  estas  concesiones,  lo 
hacían  obligados  por  la  necesidad  del  momento,  preocupados  de  la 
adaptación  a  las  exigencias  de  sus  lectores  y  auditores ;  pero,  en 
principio,  los  juzgaban  incompatibles  con  la  simplicidad  de  la  ver- 
dad cristiana.  Con  la  dialéctica,  no  sucedía  de  otra  manera...»  A  pro- 
pósito de  la  resistencia  de  los  padres  contra  Aristóteles,  véase  pp.  247- 
270  :  cl^o  que  ellos  no  quieren,  a  ejemplo  de  san  Epifanio  y  de  san 
Atanasio,  es  que  el  espíritu  humano  reduzca  a  su  propia  capacidad 
los  misterios  celestes  ;  estiman  como  sacrilegio  el  deseo  de  reducir 
a  algunos  silogismos  la  vía  que  conduce  a  la  salvación  ;  miran  como 
destrucción  de  la  fe  la  tentativa  de  aquellos  que  tratan  de  circuns- 
cribir en  una  seca  argumentación  técnica,  todo  lo  que  la  divinidad 
ha  querido  revelamos  de  su  vida  íntima»  (ibíd.,  p.  303).  Lo  esen- 
cial de  las  críticas  modernas  se  encuentra  ya  allá.  Durante  toda  la 
edad  media  y  los  tiempos  modernos,  nunca  faltaron  intérpretes  de 
las  adverteñcias  de  los  padres. 
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Es  verdad  que  por  la  teología  escolástica,  a  la 
filosofía  griega  se  le  atribuye  un  valor  suprahistó- 
rico,  universal.  Pero,  este  valor  le  pertenece  por 
derecho.  El  aporte  de  Grecia  a  la  civilización  es  la 
filosofía  (especialmente).  La  filosofía  griega  es  la 
filosofía  de  la  humanidad.  Los  griegos  han  definido 
las  categorías  del  pensamiento  y  del  ser.  Han  ex- 
presado no  «una»  filosofía,  de  «una»  civilización, 
sino  «la»  filosofía  universal  del  género  humano. 
Las  circunstancias  históricas  particulares  en  que 
nació  esta  filosofía,  no  quitan  nada  a  su  valor  uni- 
versal y  absoluto.  Sin  duda,  la  física  griega  está 
superada,  pero  no  la  metafísica,  y  no  puede  estarlo. 
Pues  ella  enuncia  una  problemática  y  categorías 
que  pertenecen  a  toda  la  humanidad.  La  canoniza- 
ción de  las  fórmulas  de  la  filosofía  griega  no  es 
más  que  el  reconocimiento  del  valor  absoluto  de 
hecho  de  esta  filosofía. 

En  la  teología  escolástica,  la  teología  de  santo 
Tomás  de  Aquino  ocupa  una  situación  privilegia- 
da. Ha  sido  impuesta  en  la  enseñanza  y  formación 
de  los  clérigos  y  es  recomendada  en  todas  las  cir- 
cunstancias por  los  soberanos  pontífices  y  el  epis- 
copado universal 

¿En  qué  se  fundan  estos  privilegios  de  la  teolo- 
gía tomista?  Se  puede  pensar  que  se  fundan  en  un 


14.  Cf.  canon  1366,  §  2.  Sobre  la  autoridad  de  santo  Tomás,  véase 
S.  Ramírez,  De  auctoritate  doctrinan  S.  Thomae  Aquinatis,  Salaman- 
ca 1953  ;  G.  Thii^,  OrientoMons  de  la  théologie,  pp.  174-181,  y  tam- 
bién la  literatura  aparecida  con  ocasión  de  la  controversia  de  la 
«nueva  teología». 
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valor  eminente  de  sus  caracteres  de  teología  esco- 
lástica. 

La  teología  de  santo  Tomás  de  Aquino  es  parti- 
cularmente segura  desde  el  punto  de  vista  dogmá- 
tico. Sus  enunciados  son  los  más  cercanos  a  los 
enunciados  del  magisterio  eclesiástico. 

Por  otra  parte,  santo  Tomás  ha  pensado  y  expre- 
sado la  metafísica  más  perfecta.  Es  el  que  mejor 
ha  comprendido  y  perfeccionado  la  filosofía  griega 
en  sus  elementos  esenciales.  La  ha  profundizado  y 
armonizado  con  el  dogma  cristiano. 

Ha  profundizado  sus  conceptos  a  la  luz  de  la  fe. 
La  metafísica  de  santo  Tomás  es  en  cierto  modo  la 
metafísica  universal,  la  del  espíritu  humano.  Re- 
sulta así  que  la  teología  expresada  en  los  términos 
y  sentido  de  esta  metafísica,  goza  también  de  un 
valor  estable,  universal  y  definitivo  Es  la  fides 
quaerens  intellectum  por  excelencia.  Es  la  expre- 
sión perfecta  de  la  armonía  entre  el  pensamiento 
y  la  fe. 

Si  nuestra  interpretación  es  exacta,  hay  dos  co- 
sas, en  la  teología  escolástica  en  general,  y  tomista 
en  particular,  que  se  las  ha  de  considerar  como 
que  tienen  un  valor  absoluto  y  definitivo : 


15.  E^ste  valor  de  la  metafísica  tomista  no  está  directamente  defi- 
nido por  la  Iglesia.  Sin  embargo,  los  privilegios  concedidos  a  la 
doctrina  tonñsta  no  son  puro  oportunismo.  Deben  fundarse  en  ele- 
mentos de  valor  intrínseco.  Podemos  legítimamente  pensar  que  este 
valor  concierne  esencialmente  a  la  metafísica  tomista ;  pero,  no 
podemos  atribuir  pura  y  simplemente  esta  apreciación  al  magiste- 
rio eclesiástico  que  se  muestra  más  reservado,  y  no  se  propone  ex- 
cluir de  la  ortodoxia  a  otras  tendencias  filosóficas,  muchas  veces 
antiguas,  como  la  filosofía  suareziana. 
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1.  *"  Los  conceptos  que  entran  en  las  definicio- 
nes dogmáticas  y  que  son  originarios  de  la  filosofía 
griega.  Por  ejemplo,  los  conceptos  de  ser,  existen- 
cia, esencia,  verdad,  analogía,  bien,  unidad,  multi- 
plicidad, sustancia,  accidente,  causa,  fin,  inteligen- 
cia, concepto,  voluntad,  libertad,  espíritu,  materia, 
persona,  naturaleza,  acto,  potencia,  cantidad,  cua- 
lidad, espacio,  tiempo,  relación,  absoluto  y  relativo, 
necesario  y  contingente,  etc. 

2.  **  La  elaboración  doctrinal  que  resulta  de  la 
aplicación  de  la  metafísica  al  dato  revelado,  es  de- 
cir, esencialmente  la  doctrina  que  define  las  rela- 
ciones entre  Dios  y  el  hombre,  la  gracia  y  la  natu- 
raleza en  el  orden  cristiano.  En  síntesis,  se  trata  de 
definir  el  orden  sobrenatural  en  términos  metafísi- 
cos  o  de  definir  el  orden  natural  en  su  elevación  a 
la  gracia  de  Dios :  en  una  palabra,  definir  el  «hom- 
bre nuevo»  con  las  categorías  del  «hombre  viejo», 
o  del  hombre  simplemente.  En  el  centro  de  esta 
teología  se  halla  el  problema  de  la  relación  entre 
la  naturaleza  y  la  gracia.  Y  se  vuelve  a  encontrar 
en  cada  uno  de  los  planos  de  la  exposición  teo- 
lógica. 

Pero,  la  teología  medieval  y  la  teología  tomista 
no  contienen  sólo  eso.  Contienen  además  muchos 
otros  elementos  que  no  han  sido  objeto  de  defini- 
ciones dogmáticas  y  que  de  ningún  modo  forman 
parte  de  la  metafísica  del  género  humano.  De  lo 
cual  se  sigue  que  este  resto  no  goza  de  los  privi- 
legios reconocidos  a  la  teología  escolástica  en  sus 
partes  esenciales. 
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Se  podría  mostrar  fácilmente  que  muchas  crí- 
ticas contra  la  teología  escolástica  son  falsas :  con- 
ciernen, sobre  todo,  a  lo  que  menos  se  piensa  de- 
fender y  mantener  en  la  escolástica. 

En  su  «teología»  los  escolásticos  han  integrado 
la  historia  de  los  acontecimientos  de  la  salvación 
del  Antiguo  y  Nuevo  Testamentos.  La  exposición 
de  esta  historia  es  completamente  independiente 
del  método  escolástico  y  de  la  filosofía  o  metafísica 
griegas.  Es  la  «economía»  de  los  padres  griegos. 
Comprende  a  Cristo  y  los  acontecimientos  salví- 
ficos,  la  Iglesia  y  sus  sacramentos,  la  escatología. 
Sobre  esta  parte,  que  constituye  lo  esencial  de  la 
revelación  bíblica,  no  tiene  influjo  la  filosofía.  Se 
necesitan  ahí  otros  procedimientos  de  investigación 
y  exposición. 

Aquí  la  teología  medieval  y  post-medieval  in- 
corpora una  buena  parte  de  la  simbólica  bíblica, 
una  parte  de  la  simbólica  de  los  padres  griegos  y 
de  san  Agustín.  Finalmente  ella  misma  se  crea 
una  simbólica  propia  en  parte,  especialmente  la 
que  describe  la  obra  de  la  redención 

Los  escolásticos  han  intentado  también  una  re- 
ducción parcial  de  la  simbólica  que  les  había  lle- 
gado, sea  en  los  marcos  de  la  física  griega  (mate- 
ria, forma,  causas...),  sea  en  los  del  derecho 

i6.  «Bloques  enteros  de  la  economía  cristiana  no  encuentran  una 
expresión  adecuada  en  el  registro  verbal  del  análisis  racional  :  todo 
el  orden  sacramental  supera  una  simbólica  a  la  que  la  aplicación 
de  las  categorías  físicas  de  la  filosofía  griega  (materia,  forma,  cau- 
sa, etc.)  hace  perder  su  especificidad.»  M.  D.  Chenu,  Vocabulaire 
biblique  et  vocabulaire  théologique,  en  «Nouv.  Rev.  ThéoL»,  t.  74, 
1952,  P.  1037. 
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romano  o  medieval  (mérito,  satisfacción,  contrato, 
justicia,  culpa,  pena...)?  sea  en  los  de  la  moral 
griega  o  latina  (virtudes  y  vicios...). 

Es  aquí  donde  más  aparece  la  diferencia  entre 
el  vocabulario  bíblico  y  la  teología  escolástica.  Es 
aquí  también  donde  la  teología  escolástica  y  la  teo- 
logía tomista  son  más  vulnerables,  más  sujetas  a 
evolución,  más  relativas  a  un  contexto  histórico 
limitado  en  su  valor. 

Si  la  «teología»  medieval  tiene  valor  absoluto 
en  virtud  del  valor  de  la  metafísica,  la  «economía» 
medieval  está  sujeta  a  una  revisión  en  todos  los 
elementos  que  no  han  sido  objeto  de  fórmulas 
dogmáticas  ^\  ya  sea  que  se  trate  de  la  simbólica 
o  de  sus  formas  de  reducción. 

5.  La  teología  escolástica,  reducida  a  sus  ele- 
mentos esenciales,  no  es  de  ningún  modo  exclusi- 
vista, ni  está  cerrada  a  nuevos  desarrollos  del  pen- 
samiento cristiano.  Acabamos  de  ver  que  en  toda 
la  «economía»  que  incorpora,  se  presta  a  una 
revisión  de  su  simbólica,  revisión  que  se  impon- 
dría a  la  luz  de  la  triple  repristinación  actual. 

Por  otra  parte,  la  teología  escolástica  de  nin- 
guna manera  excluye  la  teología  de  la  acción.  No 
se  impone  como  la  única  forma  científica  y  la 
sola  exposición  sistemática  del  cristianismo.  En 
efecto,  la  metafísica  no  es  la  única  ciencia  huma- 


17.  Sobre  la  distinción  entre  «teología»  y  «economía»  en  la  teo- 
logía medieval,  cf.  Y.  Congar,  Le  sens  de  VEconomie  salutaire  dans 
la  Théologie  de  St.  Thomas  (Somme  théologigue),  en  «Festgabe 
Joseph  IrOrtz»,  t.  11,  Baden-Baden  1957,  pp.  73-122. 
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na.  Por  tanto  no  es  ni  el  único  punto  de  partida 
ni  el  único  método,  única  vía  de  acceso  a  una 
consideración  científica  del  dato  revelado. 

En  la  época  moderna,  al  lado  de  la  filosofía, 
han  nacido  las  ciencias  humanas,  que  actualmen- 
te han  alcanzado  un  desarrollo  de  una  amplitud 
extraordinaria,  que  los  medievales  no  podían  sos- 
pechar. La  ciencia  del  hombre  puede  propor- 
cionar a  una  teología  de  la  acción  conceptos, 
procedimientos  de  exposición,  método,  punto  de 
partida  nuevo.  Una  teología  de  la  acción  así  cons- 
truida no  estaría  ni  en  contradicción  ni  en  oposi- 
ción con  la  teología  escolástica,  así  como  las  cien- 
cias humanas  no  contradicen  a  la  metafísica  ^^ 

La  teología  medieval,  se  ha  dicho,  ha  sido  el 
fruto,  uno  de  los  frutos  de  uno  o  muchos  rena- 
cimientos del  espíritu  evangélico.  Ha  sido  también 
el  fruto  de  un  redescubrimiento  del  hombre,  es 
decir,  de  la  naturaleza  humana,  del  hombre  como 
naturaleza  y  como  parte  del  universo  ^^  Este  re- 
descubrimiento fue  la  renovación  del  conocimiento 
del  hombre  a  que  habían  llegado  los  griegos.  No 


18.  Cf.  A.  Hayex,  La  théologie  aux  XII.%  XIII.'  ct  XX.'  siécles, 
en  íNouv.  Rev.  ThéoL»,  t.  8o,  1958,  p.  126  s.  Pour  le  centenaire  de 
Blondel,  en  «L'ami  du  clergé»,  año  71,  30  de  nov.  de  1961,  pp.  45  s. 

19.  «Es  la  toma  de  conciencia  que  se  efectuó  en  estos  hombres 
del  siglo  XII,  de  que  ellos  tenían  un  trabajo  que  hacer  en  la  reali- 
dad exterior,  presente,  inteligible,  eficaz,  como  en  un  compañero  (y 
de  hecho  la  hipostasiaban  en  sus  alegorías),  cuyas  fuerzas  y  leyes 
llamaban  composición  o  conflicto,  en  el  mismo  momento  en  que 
por  un  choque  paralelo  se  daban  cuenta  de  que  ellos  mismos  esta- 
ban comprometidos  en  este  movimiento  de  la  naturaleza,  que  ellos 
también  eran  una  pieza  de  este  universo  que  se  aprestaban  a  domi- 
nar.» M.  D.  Chexu,  La  théologie  au  XII.'  siécle,  pp.  21  s.  Véase  el 
capítulo  La  nature  et  Vhomme,  pp.  19-51. 
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hay  pues  que  asombrarse  de  que  haya  empleado 
la  filosofía  griega  para  expresarse. 

El  descubrimiento  medieval  de  la  naturaleza 
humana  tenía  sus  fundamentos  materiales :  estaba 
unido  a  una  nueva  concepción  del  trabajo.  En 
efecto,  es  el  trabajo  el  que  sitúa  al  hombre  en 
el  mundo  y  le  permite  definirse  en  su  relación 
con  los  seres,  le  enseña  su  «naturaleza» 

Pues  bien,  desde  el  siglo  pasado  hemos  asistido 
a  un  descubrimiento  del  hombre  infinitamente 
más  complejo  y  más  vasto  que  el  que  habían  pro- 
vocado todos  los  «renacimientos»  del  occidente. 
Y  este  descubrimiento  está  fundado  en  una  pro- 
moción del  trabajo  sin  precedente  en  la  historia. 
La  confrontación  con  el  trabajo  contemporáneo  y 
las  nuevas  ciencias  del  hombre  terminó  en  una 
nueva  expresión  de  la  «naturaleza»  humana.  To- 
das las  filosofías,  desde  Descartes,  se  han  empeñado 
en  la  tarea  de  reencontrar  al  hombre,  más  allá 
de  los  enormes  cambios  por  los  que  ha  atrave- 
sado ^\  Se  puede  pensar  que  una  teología  de  la 
acción  no  les  será  indiferente.  En  tanto  se  esfuer- 

20.  aEl  avance  de  las  técnicas  es  el  signo  y  el  medio  de  un  ver- 
dadero descubrimiento,  de  un  descubrimiento  activo  de  la  natura- 
leza, y  al  mismo  tiempo  que  el  hombre  se  revela  de  algún  modo 
a  sí  mismo  dominando  la  naturaleza.  Revelación  subconsciente  en 
primer  lugar,  pero  que  muy  luego  se  manifiesta  por  curiosidades  en 
que  los  esfuerzos  físicos  del  trabajo  desembocan  en  la  vida  del 
espíritu,  para  equilibrar  sabiamente  los  entusiasmos  dialécticos  o 
las  interioridades  ilusorias.»  M.  D.  Chenu,  o.  c,  p.  45. 

21.  La  imagen  que  el  hombre  actual  se  forma  de  sí  mismo,  se 
encuentra  en  la  trayectoria  de  las  oscilaciones  entre  los  resultados 
de  las  ciencias  naturales  y  las  protestas  de  los  filósofos  contra  estos 
mismos  resultados.  Véase  una  evocación  significativa  en  L.  M\levez, 
La  méthode  du  P.  Theilhard  de  Chardin  et  la  Phénoménologie,  en 
«Nouv.  Rev.  Théol.»,  t.  79,  1957,  pp.  579-599. 


26 


cen  por  definir  la  persona  humana  en  su  especi- 
ficidad, las  filosofías  modernas  no  son  incompa- 
tibles con  la  metafísica  tomista,  y  tampoco  ellas 
son  excluidas  por  la  metafísica. 

Así,  dentro  de  todos  los  elementos  que  pueden 
contribuir  a  una  teología  de  la  acción,  no  hay 
ninguno  que  la  ponga  en  contradicción  o  des- 
acuerdo con  la  teología  escolástica.  No  es  menos- 
preciar la  escolástica  estudiar  otra  cosa  después 
y  al  lado. 

6.  Se  pueden  clasificar,  parece,  los  ensayos  de 
la  teología  contemporánea  en  dos  series,  según 
el  punto  de  partida  de  sus  consideraciones. 

Unos  han  partido  del  mensaje  cristiano  reno- 
vado por  el  contacto  con  las  fuentes  y  de  un  deseo 
de  comunicar  este  mensaje  de  un  modo  más  eficaz 
a  los  hombres  de  hoy.  Contienen  una  gran  parte 
de  crítica  a  la  ineficacia  de  la  teología  oficial,  que 
se  enseña  o  enseñaba  en  las  escuelas. 

Recordaremos  sucesivamente  la  teología  caris- 
mática,  la  teología  kerigmática  y  la  teología  pasto- 
ral. Estos  tres  ensayos  no  son  paralelos  ni  contem- 
poráneos. Son  sucesivos.  Pero,  cada  uno  aprovecha 
del  progreso  de  sus  predecesores,  que  no  desconoce, 
y  también  de  la  enseñanza  de  sus  fracasos  o  difi- 
cultades. 

Los  otros  ensayos  parten  de  la  realidad  humana, 
es  decir,  de  la  imagen  que  el  hombre  tiene  de  sí 
mismo  en  este  siglo  xx.  Tratan  entonces  de  tradu- 
cir la  doctrina  cristiana  de  una  manera  que  corres- 
ponda a  las  aperturas  de  esta  realidad  humana 
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hacia  Dios.  Veremos  aparecer  sucesivamente  las 
teologías  de  la  existencia,  las  teologías  de  la  his- 
toria y  las  teologías  de  las  realidades  terrenas. 

Transmitir  el  mensaje  cristiano  a  los  hombres 
o  dar  el  sentido  cristiano  de  la  realidad  humana, 
son  dos  vías  que  se  juntan  en  una  intención  co- 
mún, la  que  tienen  los  hombres  «apostólicos»  de 
nuestro  tiempo. 

No  nos  extraña  que  ninguno  de  los  ensayos 
propuestos  hasta  el  presente  y  agrupados  en  estas 
rúbricas  haya  tenido  éxito.  Quedan  como  jalones, 
como  testigos  de  una  búsqueda  y  de  una  preocu- 
pación. Pero,  han  sido  más  que  simples  testigos 
inútiles.  Han  trazado  el  camino  y  aportado  ele- 
mentos positivos.  Trataremos  de  hacer  la  separa- 
ción entre  los  elementos  constructivos  y  los  des- 
créditos de  la  historia.  Pero,  hay  que  repetirlo: 
las  críticas  que  han  surgido  contra  la  teología 
escolástica  han  sido  vanas.  Ésta  se  mantendrá  a 
través  de  todos  los  cambios  de  situación,  porque 
es  la  metafísica  del  dogma  revelado. 


11.    La  teología  y  el  problema 
de  la  predicación 

1.    La  teología  carismática 

En  vísperas  de  la  guerra  hemos  visto  en  los 
países  de  lengua  alemana  a  un  grupo  de  teólogos, 
criticar  la  teología  tradicional,  haciendo  presente 
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con  sus  intenciones  — junto  o  más  allá  de  una 
teología  tradicional,  muy  intelectual  y  muy  racio- 
nal—  una  teología  de  la  santidad.  Se  puede  citar 
como  testimonios  de  estas  reivindicaciones  a 
A.  Stolz Th.  Soiron  G.  Sohngen  '^  y,  como 
caso  extremo,  O.  Case! 

Más  recientemente  sus  preocupaciones  han  sido 
retomadas  por  H.  Urs  von  Balthasar  y,  en  los 
países  de  lengua  francesa,  principalmente  por  los 
benedictinos. 

El  punto  de  partida  de  la  teología  de  la  san- 
tidad, es  la  comprobación  de  la  separación  que 
existe  de  hecho  hoy  día  en  la  Iglesia,  entre  la 
función  teológica  y  la  santidad.  No  sólo  los  teó- 
logos y  los  santos  son  personajes  distintos,  sino 
que  la  teología  no  se  considera  responsable  de  la 
formación  de  la  santidad 

Ahora  bien,  esta  situación  es  esencialmente  un 
fenómeno  moderno.  Hasta  el  siglo  xiii,  los  gran- 


22.  Dom  Anselme  Stolz,  O.S.B.  (1900-1942),  profesor  de  dogmática 
en  San  Anselmo  eñ  Roma. 

23.  Thaddée  Eoiron,  O.F.M.,  de  la  provincia  de  Renania. 

24.  Gottlieb  Solingen,  profesor  de  teología  en  la  Universidad  de 
Munich. 

25.  Dom  Odo  Casel,  O.S.B.  (1886-1948),  monje  de  la  abadía  de 
Maria-Ivaach,  protagonista  de  la  teología  de  los  misterios. 

26.  «Es  difícil  decir  a  cuál  de  las  dos  partes  esto  perjudica  más  : 
a  los  santos,  aislados  de  la  dogmática  viva,  o  a  los  teólogos,  aislados 
de  la  santidad  viva...  la  dualidad  de  estos  mundos  profundamente 
extraños  el  uno  al  otro,  ha  empobrecido  inmensamente  las  fuerzas 
vivas  de  la  Iglesia  actual  y  la  credibilidad  de  su  mensaje  eterno. 
I<os  que  hoy  día  deben  predicar  el  evangelio  en  los  países  moder- 
nos sienten  con  mayor  fuerza  que  los  profesores  sentados  en  su  cá- 
tedra, este  empobrecimiento.  Buscan  en  vano,  por  todas  partes,  este 
poder  que  les  dará,  de  un  golpe,  sabiduría  y  santidad.»  H.  U.  yon 
Balthasar,  Théologie  et  sainteté,  en  «Dieu  vivant»,  n."  12,  1948,  p.  25. 
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des  teólogos  son  también  grandes  de  la  espiritua- 
lidad y  no  hay,  en  la  Iglesia,  distinción  entre  la 
función  teológica  y  la  función  espiritual 

Como  se  puede  ver,  se  trata  de  la  función  de  la 
teología  en  la  Iglesia.  Según  nuestros  autores, 
la  teología  no  se  puede  definir  sin  tener  en  cuenta 
el  papel  que  ésta  desempeña  en  la  Iglesia.  La 
teología  no  es  una  ciencia  semejante  a  las  demás. 
Ella  está  subordinada  a  la  edificación  del  pueblo 
de  Dios.  Sin  duda  no  se  niega  su  valor  y  exigencias 
propiamente  intelectuales,  pero  este  valor  intelec- 
tual está  subordinado  a  una  función  más  elevada. 
Los  teólogos  tienen  por  misión  ser  los  educadores 
de  la  santidad.  La  teología  es,  pues,  una  función 
sagrada,  como  lo  es  el  sacerdocio  o  la  función  de 
gobierno  en  la  Iglesia. 

A.  Stolz  dirá  que  la  teología  es  un  carisma  en 
la  Iglesia,  así  como  lo  son  las  otras  funciones  que 
sirven  para  la  formación  de  la  Iglesia.  De  ahí,  el 
nombre  de  teología  carismática.  Según  O.  Casel, 
la  teología  llega  hasta  situarse  en  la  función  cul- 
tual, la  celebración  del  misterio.  Ella  prepara  la 
palabra  del  misterio.  Ella  es  una  función  litúr- 
gica, porque  está  subordinada  a  la  predicación 
litúrgica,  la  cual  explica  los  misterios  cristianos 


27.  «Que  durante  numerosos  siglos  los  grandes  santos  hayan  sido, 
por  así  decirlo,  sin  excepción,  grandes  teólogos,  uniendo  a  sus  es- 
fuerzos personales  en  vista  de  una  perfecta  pureza  de  vida,  una 
alta  y  manifiesta  misión  de  Dios  en  la  Iglesia,  constituye,  quizás  en 
la  historia  de  la  teología  católica  uno  de  los  hechos  menos  seña- 
lados y,  por  lo  tanto,  más  dignos  de  atención»,  (ibíd.,  p.  17). 

28.  Sobre  la  teología  de  los  misterios  de  doni  Odo  Casel,  se  en- 
contrarán una  exposición  crítica  y  una  bibliografía  en  Th.  Filihaut, 
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En  estas  perspectivas,  O.  Casel  ha  elaborado  su 
teología  de  los  misterios  y  A.  Stolz,  su  teología 
de  la  mística.  Estas  teologías  están  directamente 
orientadas  hacia  la  vida  cristiana  y  la  santificación 
del  pueblo  cristiano.  Son  guías  de  la  santidad. 

Las  concepciones  de  estos  teólogos  han  trope- 
zado con  dificultades  insuperables  y  no  se  han  con- 
tinuado. Sin  embargo  sus  reivindicaciones  no  han 
muerto;  actúan  de  manera  subterránea,  revivirán 
en  movimientos  ulteriores. 

Se  les  han  hecho  dos  objeciones  fundamentales : 
en  primer  lugar  se  les  ha  reprochado  el  subestimar 
el  valor  del  conocimiento  intelectual  y  de  quitar 
todo  contenido  a  la  razón,  reduciéndola  a  un  puro 
juego  de  silogismos  sin  valor  espiritual.  En  segun- 
do lugar,  se  le  ha  reprochado  el  no  respetar  lo 
específico  de  las  funciones;  la  predicación  es  una 
función,  la  teología  es  otra.  Si  bien  es  cierto  que 
no  hay  una  separación  hermética  entre  las  dos, 
sin  embargo  son  distintas  y  se  desarrollan  siguien- 
do sus  propias  leyes. 

Quizás  estas  objeciones  han  satisfecho  más  a 
los  teólogos  que  a  los  fieles.  La  razón  se  ha  sen- 
tido satisfecha  por  la  defensa  vigorosa  que  opu- 
sieron los  teólogos  de  oficio.  Quizás  la  fe  lo  fue 
menos.  Las  objeciones  alegadas  son  evidentemente 
irrefutables.  Permanece  sin  embargo  el  hecho,  in- 
cómodo para  la  fe,  de  la  separación  de  hecho  entre 


La  théologie  des  mysteres.  Exposé  de  la  controverse,  trad.  por 
J.  C.  Dider  y  A.  Liefooghe,  Desclée,  Tournai  1954. 
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la  reflexión  intelectual  sobre  el  dogma  y  la  direc- 
ción práctica  de  la  vida 

Pero  la  dificultad  más  grave  contra  la  teología 
de  la  santidad,  es  que  no  ha  podido  tener  éxito 
en  constituirse.  Los  ensayos  que  han  aparecido  es- 
tán inspirados  en  la  teología  patrística.  Ahora  bien, 
una  restauración  de  la  teología  patrística  no  puede 
ser  la  base  de  una  verdadera  transformación  de  la 
teología  actual.  Los  ensayos  de  teología  carismá- 
tica,  por  brillantes  que  fuesen,  en  razón  de  la 
personalidad  de  sus  autores,  no  dejan  de  ser  obras 
arcaizantes  y  fundamentalmente  incapaces  de  so- 
brepasar el  foso  entre  la  reflexión  intelectual  y  la 
santidad. 
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2.    La  teología  kerigmática 


En  el  curso  de  los  mismos  años  que  precedieron 
inmediatamente  a  la  guerra,  otro  movimiento  para 
una  reforma  de  la  teología  vio  la  luz  en  Innsbruck, 
en  la  Facultad  de  Teología  de  la  Compañía  de 
Jesús.  El  movimiento  es  conocido  con  el  nombre 
que  él  mismo  se  dio  de  teología  kerigmática  o 
teología  de  la  predicación  (Verkündigungstheo- 
logie). 

Se  atribuye  al  padre  J.  A.  Jungmann  el  haber 
provocado  el  movimiento  para  una  teología  de  la 
predicación  con  su  libro  de  1936,  que  constituía 
una  llamada  a  los  teólogos  con  el  fin  de  crear  una 
teología  apta  para  la  predicación.  El  movimiento 
quedó  confinado  en  Innsbruck;  ha  reunido  a  los 
padres  F.  Lakner,  J.  B.  Lotz,  H.  Rahner,  F.  Dan- 
der,  S.  I.  La  guerra  interrumpió  su  ímpetu  e  impi- 
dió su  difusión.  Después  de  la  guerra  los  temas  de 
la  teología  kerigmática  se  mezclaron  a  otras  co- 
rrientes, pero  el  movimiento  dejó  de  existir  como 
tal,  especialmente  por  el  abandono  de  sus  princi- 
pales protagonistas  que  se  lanzaron  en  otras  direc- 

3  0 

Clones  . 

La  teología  kerigmática  partió  del  problema  de 


30.  Cf.  Iva  nota  histórica  y  la  bibliografía  de  F.  IvAKnER,  en  Die 
dogmatische  Theologie  an  der  Universitat  Innsbruck,  1857-1957,  en 
«Zeitschrift  für  Kth.  TheoL»,  t.  80,  1958,  pp.  137  ss.  Véase  también 
A.  F.  Utz,  en  «Bulletin  thomiste»,  t.  iv,  pp.  374,  382  ;  t.  vii,  p.  815  s. 
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la  predicación.  Se  trataba  de  responder  a  la  lla- 
mada de  los  que  pedían  a  los  teólogos  un  mensaje 
que  transmitir,  una  doctrina  que  se  pudiera  enseñar 
con  fruto,  un  cristianismo  comunicable  al  pueblo 
cristiano. 

Esta  llamada  de  parte  de  los  predicadores  venía 
a  reforzar  y  confirmar  las  críticas  contra  una  teo- 
logía demasiado  intelectualista.  Era  el  momento 
en  que,  en  los  países  de  lengua  alemana,  sobre 
todo,  se  complacían  en  oponer  la  razón  y  la  vida, 
la  teoría  y  la  práctica,  la  esencia  y  la  existencia, 
en  que  del  lado  de  la  vida  se  colocaba  lo  irracional, 
el  instinto,  la  intuición,  lo  dinámico,  lo  existencial, 
lo  real,  lo  concreto,  mientras  que  sufrían  una  de- 
preciación general  lo  racional,  lo  abstracto,  lo  con- 
ceptual, lo  estático,  el  pensamiento  ^\ 

La  teología  tradicional  se  veía  relegada  rápida- 
mente al  plano  inferior  de  lo  racional  y  de  lo  abs- 
tracto. Sufría  contragolpes  de  la  crítica  general  del 
racionalismo.  Las  exigencias  de  la  predicación  da- 
ban a  esta  crítica  argumentos  y  una  orientación 
cristiana. 

La  originalidad  de  la  teología  kerigm  ática  con- 
siste en  haber  intentado  formar  junto  a  la  teología 
científica  o  escolástica  cuyos  fundamentos  no  se 
pretendían  negar,  otra  teología,  distinta  de  la  pri- 
mera y  destinada  a  hacer  de  puente  entre  la  teo- 
logía puramente  intelectual  y  la  catcquesis  Esta 


31.  Cf.  F.  IrAKNER,  Das  Zentralohjekt  der  Theologie,  en  «Zeit- 
schrift  für  Kath.  Theol.»,  t.  62,  1938,  pp.  25,  27. 

32.  Cf.  F.  IvAKNER,  ibíd.,  p.  30. 
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tentativa  no  tuvo  éxito  y  sus  autores  han  renun- 
ciado a  ella  después  ^^ 

El  proyecto  parecía  claramente  definido  por  su 
fin :  servir  a  la  predicación.  Invocaba  también  los 
modelos  de  la  teología  bíblica,  de  la  teología  pa- 
trística y  de  la  teología  afectiva  de  los  franciscanos. 
Pero,  pronto  se  hizo  difícil  definir  el  objeto  y  el 
método  de  tal  teología  de  manera  que  permitiera 
distinguirla  claramente  de  la  otra. 

Por  más  que  se  dijera  que  la  teología  de  la 
predicación  sería  más  histórica  y  psicológica  que 
especulativa,  que  sería  más  afectiva,  difícilmente 
se  lograría  mostrar  que  había  en  ella  materia  para 
una  ciencia  y  no  simplemente  para  el  arte  de  los 
pastores  y  predicadores.  En  efecto,  la  adaptación 
brota  del  arte,  de  las  capacidades  individuales.  Ella 
no  constituye  el  objeto  de  una  ciencia. 

Para  definir  el  objeto  de  esta  teología  de  la 
predicación,  los  autores  se  mostraban  impresiona- 
dos por  los  trabajos  recientes  del  padre  Mersch 
sobre  el  cuerpo  místico  de  Cristo.  Ya  que  el  ob- 
jeto de  la  teología  científica  era  Dios,  se  podía 
mantener  una  distinción  atribuyendo  como  objeto 
de  la  teología  kerigmática  al  Cristo  total,  conce- 
bido a  la  manera  del  padre  Mersch. 

El  objeto  formal  de  la  teología  kerigmática  sería 
la  palabra  de  Dios  considerada  no  en  su  inteligi- 
bilidad, como  objeto  de  la  inteligencia,  sino  en  su 


33.  Cf.  F.  IvAKNER,  Die  dogmatische  Theologie  an...  Innshruck, 
p.  138. 


36 


«predicabilidad»  como  objeto  de  la  predicación. 
Sin  embargo,  la  definición  de  este  objeto  formal 
permanecía  más  bien  en  el  plano  de  los  deseos 
o  proyectos.  Más  difícil  era  lograr  construir  la 
ciencia  a  la  cual  se  le  atribuía  este  objeto  formal. 

Los  planes  y  ensayos  que  se  han  propuesto  lle- 
gaban sobre  todo  a  cambiar  más  bien  la  disposición 
que  el  contenido  de  la  teología  tradicional  y  a 
restablecer  el  esquema  patrístico  de  «la  economía» 
o  de  la  historia  de  la  salvación,  que  se  encuentra 
algo  relegada  a  segundo  plano  en  la  teología  tra- 
dicional a  causa  de  la  importancia  dada  a  algunas 
cuestiones  de  orden  metafísico  o  a  problemas  con- 
trovertidos ^\ 


34.  Cf.  F.  IvAKNER,  Das  Zentralohjekt  der  Theologie,  p.  32. 

35.  He  aquí,  por  ejemplo,  el  plan  que  proponía  F.  IvAKNER,  o.  c, 
p.  34,  n.  70  : 

Teología  general. 

A)  Teología  propedéutica  (propedéutica  filosófica,  bíblica,  históri- 
ca, metodológica  de  la  teología). 

B)  Teología  propiamente  dicha. 

1.  Cristo  en  la  historia. 

a)  Cristo  bíblico  :  exégesis. 

b)  La  Iglesia  de  Cristo  ;  teología  de  la  Iglesia  e  historia 
teológica  de  la  Iglesia. 

2.  Cristo  en  la  doctrina. 

a)  La  fe  en  Cristo  :  dogma. 

b)  La  imitación  de  Cristo  :  moral. 

3.  Cristo  en  la  vida. 

a)    Cristo  en  la  vida  individual  :   ascética  y  mística. 
h)    Cristo  en  la  vida  social  :  derecho,  pastoral,  homilética, 
pedagogía,  catcquesis. 

c)  Cristo  en  la  vida  del  culto  :  liturgia. 
Teología  especial:  dogma. 

1.  Cristo  en  su  misión  (doctrina,  apologética,  de  la  revela- 
ción y  de  la  Iglesia). 

2.  Cristo  en  su  persona. 

a)  Como  Dios  :  el  Dios  de  la  Trinidad. 

b)  Como  hombre  :  cristología,  mariología. 

3.  Cristo  en  su  obra. 
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De  esta  manera,  la  teología  kerigmática  se  ha 
presentado  más  bien  como  una  vuelta  al  pasado, 
a  formas  arcaicas  de  la  teología,  al  igual  que  la 
teología  carismática. 

Los  críticos  de  la  teología  kerigmática,  especial- 
mente M.  Schmaus,  cuya  influencia  fue  determi- 
nante para  interrumpir  la  carrera  del  movimiento, 
argüyeron  a  su  vez  que  los  defectos  de  los  cuales 
se  acusa  a  la  teología  escolástica,  no  le  son  impu- 
tables ^^  Esta  teología  es  religiosa  en  sí  misma,  es 
el  fundamento  de  la  predicación.  No  es  una  nueva 
teología  la  que  debe  proporcionar  el  eslabón  inter- , 
medio  entre  la  teología  escolástica  y  la  predicación 
o  la  catcquesis,  antes  bien,  es  el  arte  de  los  predi- 
cadores y  de  los  pastores.  No  hay  que  acusar  a  la 
teología,  sino  más  bien  a  los  pastores  que  no  saben 
utilizarla  para  presentar  al  pueblo  cristiano  una 
doctrina  sustancial,  la  doctrina  que  él  necesita 


a)  Prehistoria. 

1)  L,a  creación. 

2)  La  elevación  al  orden  sobrenatural. 

3)  El  pecado  original. 

h)    Ejecución  :   la  redención. 

Tratado  dogmático  de  la  Iglesia,  cuerpo  místico. 

1)  En  el  presente  :  la  vida  de  la  gracia  colectiva  :  los 
sacramentos. 

La  Iglesia  en  su  magisterio  y  gobierno. 

La  vida  de  la  gracia  individual  :  de  gratia. 

2)  En  el  futuro  :   la  Iglesia  triunfante. 

Como  se  ve,  se  trata  de  un  cambio  de  disposición  de  la  materia 
tradicional  y  de  un  cambio  en  los  títulos.  Esto  no  cambia  nada  fun- 
damental a  la  teología. 

36.  Monseñor  Michael  Sclimaus,  nacido  en  1897,  profesor  de  dog- 
ma en  Praga  en  1929,  Münster  en  1933  y  Munich,  en  1946,  donde  es 
nombrado  rector  en  1951. 

37.  M.  Schmaus,  Brauchen  ivir  eine  Verkündigimgstheologie?,  en 
«Die  Seelsorge»,  t.  16,  1938,  pp.  1-12. 
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La  escuela  de  Innsbruck  se  ha  orientado  en  el 
sentido  de  un  acercamiento  a  la  filosofía  fenome- 
nológica  y  existencial,  mientras  que  la  figura  del 
segundo  Rahner,  Karl,  se  imponía  cada  vez  más 

El  movimiento  de  la  teología  kerigmática  ha 
ejercido,  sin  embargo,  una  influencia  considerable 
en  la  evolución  de  la  catcquesis  inmediatamente 
después  de  la  guerra.  Ha  orientado  la  enseñanza 
religiosa  en  un  sentido  más  patrístico,  restablecien- 
do algunos  esquemas  patrísticos,  valorizando  la 
«historia  de  la  salvación». 

Esta  influencia  es  sensible  en  el  nuevo  catecismo 
de  las  diócesis  de  Alemania,  cuyo  resplandor  se 
extiende  muy  lejos  fuera  de  las  fronteras  de  los 
países  de  habla  alemana.  La  kerigmática  ha  lle- 
gado a  ser  el  dominio  reservado  de  las  escuelas  de 
formación  catequística  que  se  han  multiplicado  en 
todos  los  países  en  el  curso  de  estos  últimos  veinte 
años. 

Esta  evolución  en  el  fondo  no  hace  más  que  con- 
firmar que  el  problema  puesto  por  la  teología  de 
la  predicación  no  está  resuelto.  Las  escuelas  prác- 
ticas de  catcquesis  no  buscan  su  inspiración  en  la 
teología  tradicional.  Ellas  se  constituyen  una  espe- 
cie de  kerigmática,  de  la  cual  no  pretenden  hacer 
una  teología  distinta,  pero  que  cumple  de  hecho  el 
papel  de  una  teología.  Esta  kerigmática  está  ins- 
pirada en  los  datos  de  la  teología  bíblica  o  de  la 
patrística  restaurada  por  los  estudios  recientes.  La 

38.  Cf.  F.  Lakner,  Die  dogmatische  Theologie  an...  Innsbruck^ 
P.  139. 
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multiplicación  de  las  escuelas  catequísticas  no  ha 
hecho  más  que  poner  en  evidencia  el  divorcio  de 
hecho  entre  la  teología  y  la  predicación  o  la  ense- 
ñanza religiosa.  Si  se  evita  dar  a  esta  distinción 
fundamentos  teóricos  para  no  atraer  sobre  sí  los 
reproches  de  los  teólogos,  se  comportan  en  la 
práctica  como  si  la  teología  científica  no  fuera 
la  inspiradora  de  la  predicación. 

Por  lo  demás,  la  teología  kerigmática  ha  desem- 
bocado en  Francia,  muy  recientemente,  en  la  teo- 
logía pastoral. 

De  hecho,  la  teología  de  Innsbruck  ha  contribui- 
do sobre  todo  a  restaurar  en  la  enseñanza  religiosa 
la  concepción  patrística  de  la  historia  de  la  salva- 
ción. Ha  desvalorizado  las  definiciones  y  distincio- 
nes escolásticas  y  ha  restablecido  numerosos  temas 
bíblicos  y  patrísticos,  especialmente  en  la  doctrina 
sobre  Cristo,  la  Iglesia  y  los  sacramentos.  Ha  reno- 
vado el  reproche  que  los  fieles  de  la  tradición  ha- 
bían alzado  contra  la  teología  escolástica  naciente 
en  la  edad  media.  Ella  no  va  más  allá  de  la  escolás- 
tica, vuelve  hacia  atrás. 

Esto  no  es  un  resultado  puramente  negativo. 
Conviene  distinguir  en  la  doctrina  sagrada  los  ele- 
mentos permanentes  y  fundamentales,  el  dato  re- 
velado en  sus  expresiones  tradicionales  y  el  aporte 
de  la  especulación  teológica.  La  enseñanza  y  la 
predicación  se  interesan  en  primerísimo  lugar,  por 
los  elementos  permanentes  y  fundamentales.  Hay 
temas  bíblicos  y  patrísticos  que  representan  el  dato 
fundamental  del  cual  no  dispensará  jamás  ninguna 
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teología.  Hay  elementos  que  siempre  deberán  ser 
anunciados  y  enseñados  en  su  fórmula  definitiva 
y  que  ninguna  formulación  teológica  puede  reem- 
plazar útilmente.  Hay,  pues,  en  la  enseñanza  reli- 
giosa una  parte  de  «pr e-teología»  que  convenía 
volver  a  revalorizar,  contra  la  invasión  creciente 
de  la  teología  escolástica. 

Pero  no  creemos  que  se  responda  así  en  forma 
suficiente  a  las  demandas  que  han  existido  en  el 
origen  de  la  teología  kerigmática.  Se  necesita  otra 
cosa.  La  prueba  de  ello  está  en  que,  a  pesar  del 
fracaso,  una  nueva  tentativa  comienza  en  Francia 
en  la  década  de  los  años  cincuenta  con  la  teología 
pastoral. 
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3.    La  teología  pastoral 

En  el  curso  de  los  diez  últimos  años  el  proyecto 
de  la  teología  kerigmática  ha  retomado  vigor,  y 
esta  vez  en  los  países  de  lengua  francesa  ^^ 

Se  le  ha  dado  el  título  de  teología  pastoral  ^^ 
El  programa  ha  sido  definido  casi  simultáneamente 


39.  I^a  continuidad  ha  sido  afirmada  por  P.  A.  I^iÉGE,  Pour  une 
théologie  Pastorale  catéchétique,  en  la  aRev.  des  Se.  Ph.  et  Th.», 
t.  39,  i955>  P.  6. 

40.  O  más  bien  se  la  ha  reactualizado,  porque  desde  María  Te- 
resa y  José  II  existen  cursos  de  teología  pastoral,  pero  lo  que  se 
comprende  bajo  este  nombre  concierne  a  la  vida  práctica  sacerdotal, 
las  recomendaciones  y  los  consejos,  así  como  el  arte  de  ser  pastor 
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por  el  padre  De  Coninck,  S.  I.,  en  1954,  y  por  el 
padre  Liégé,  O.P.,  en  1955.  Sin  embargo,  hasta 
el  momento  no  conocemos  una  exposición  com- 
pleta de  esta  teología  pastoral  aunque  sus  ten- 
dencias están  activas  en  todas  partes  y  un  proyecto 
de  teología  pastoral  anima  permanentemente  la 
enseñanza,  especialmente  en  el  nivel  de  la  vulga- 
rización teológica  y  de  las  escuelas  catequísticas. 
Vemos  reproducirse,  o  más  bien,  prolongarse,  el 
fenómeno  de  la  teología  kerigmática :  La  predica- 
ción (entendida  en  su  sentido  amplio)  se  inspira 
de  una  cierta  teología  no  publicada,  pero  presente 
en  todas  partes,  apoyada  directamente  en  los  resul- 
tados de  la  exégesis  y  de  la  teología  bíblica,  de 
la  patrística  y  de  la  liturgia. 

Si  bien  la  teología  pastoral  no  ha  sido  publi- 
cada, no  por  eso  anima  menos  la  vida  de  la  Iglesia. 

Por  otra  parte  esta  teología  pastoral  se  encuen- 
tra bajo  otros  nombres :  teología  de  la  misión,  teo- 
logía del  apostolado. 

De  todas  maneras,  instruidos  por  la  experiencia 
de  las  objeciones  encontradas  por  sus  predecesores, 


de  almas.  Esta  teología  pastoral  se  sitúa  en  el  nivel  de  las  técnicas 
empíricas  y  de  la  sabiduría  de  la  experiencia.  En  Alemania,  bajo  el 
nombre  de  teología  pastoral  (Theologie  der  Seelsorge)  encontramos 
los  derivados  de  la  teología  kerigmática,  sin  pretensiones  teológicas, 
pero  erigidos  en  principios  de  la  catcquesis.  Cf.  F.  X.  Arnold, 
Grundsatzliches  und  Geschichtliches  zur  Theologie  der  Seelsorge, 
Herder,  Friburgo  de  Brisgovia  1949,  y  en  general  las  publicaciones 
de  este  autor. 

41.  Hasta  cierto  punto  la  Initiation  théologique,  publicada  por 
Ed.  du  Cerf.,  París  1952  ss.  (traducción  castellana  :  I^iiciación  teo- 
lógica, Herder,  Barcelona  :  tomo  i  -1962,  tomo  11  -1962,  tomo  iii  ^1964), 
bajo  la  dirección  de  A.  M.  Henry,  realiza  un  poco  este  intento. 
Es  una  exposición  orientada  por  una  teología  pastoral  implícita. 
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los  partidarios  de  la  teología  pastoral  no  preten- 
den de  ninguna  manera  discutir  o  poner  en  duda 
el  valor  de  la  teología  escolástica,  como  tampoco  el 
de  la  teología  oficial  de  los  tratados  Todavía  me- 
nos piensan  en  reemplazarla  o  en  superarla. 

La  teología  pastoral  se  construirá  entonces  al 
lado  de  la  teología  escolástica. 

Pero  ella  reivindica  para  sí  la  clasificación  de 
ciencia:  será  una  teología  y  no  una  técnica  del 
apostolado  o  de  la  catequesis  En  este  sentido, 
la  idea  de  la  teología  kerigmática  es  siempre 
actual. 

Pero  por  otra  parte,  la  teología  pastoral  entrevé 
su  programa  de  manera  diferente  al  de  la  teología 
kerigmática.  Ella  tiene  presente  la  dificultad  que 
experimentó  la  escuela  de  Innsbruck  para  definir 
un  objeto  y  un  método  que  justificase  una  teología 
distinta  de  la  teología  tradicional. 

La  teología  kerigmática  se  presentaba  como  ex- 
posición nueva  de  toda  la  doctrina  cristiana,  para- 
lela a  la  exposición  de  la  teología  escolástica,  dife- 
rente solamente  en  su  disposición  y  en  los  aspectos 
considerados. 

La  teología  pastoral  no  se  presenta  como  un 
duplicado  de  la  teología  escolástica.  Sólo  se  reserva 

42.  «Ciertamente,  la  teología  escolástica  a  adquirido  desde  la  edad 
media  derecho  de  ciudadanía,  debido  a  su  valor  de  auxiliar  del  ma- 
gisterio y  como  ejercicio  para  los  espíritus  filosóficos  de  una  fe  con- 
templativa :  la  teología  pastoral  no  podría  reemplazarla.»  P.  A.  LiÉ- 
GÉ,  Pour  une  théologie  pastorale  catéchétique,  p.  5  s. 

43.  Parece  que  después  de  la  autonomía  tomada  por  la  teología 
docta,  hoy  hay  lugar  en  el  corpus  teologicum  para  una  teología  pas- 
toral que  goce  también  de  una  relativa  autonomía.»  P.  A.  I,iégé, 
a.  c.,  p.  6. 
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una  parte :  el  estudio  de  la  función  de  predicación, 
es  decir,  el  estudio  de  la  función  de  catcquesis  y 
de  otras  funciones  apostólicas  dentro  de  la  Iglesia. 

Se  parte  de  la  consideración  de  la  vida  pastoral 
y  de  sus  necesidades.  La  pastoral,  es  decir  la  fun- 
ción de  catcquesis  y  todas  las  funciones  apostóli- 
cas que  se  realizan  dentro  de  la  Iglesia,  tanto  aque- 
llas de  los  ministros  sagrados  como  la  de  los  lai- 
cos, no  puede  ser  abandonada  a  recetas  empíricas 
o  a  tradiciones  que  se  confunden  rápidamente  con 
la  rutina.  Es  necesario  dar  a  estas  funciones  una 
orientación,  orientación  que  proviene  de  su  papel 
en  la  economía  divina.  La  teología  pastoral  se  pro- 
pone dar  al  apostolado  esta  orientación.  Se  propone 
su  estudio,  pero  de  una  manera  científica  y  siste- 
mática. 

«Yo  propongo  — escribe  el  padre  Liégé  — 
definirla  como  la  reflexión  sistemática  sobre  el  con- 
junto del  misterio  de  la  Iglesia  en  su  acto  de  crecer 
vivido  en  el  tiempo ;  o  de  otra  manera,  la  reflexión 
sistemática  sobre  el  conjunto  de  las  mediaciones 
de  la  Iglesia  en  su  actuar  para  la  edificación  del 
cuerpo  de  Cristo;  o  aun  una  teología  dinámica 
de  la  Iglesia.» 

La  teología  pastoral  tiene  entonces  por  fin  el 
expresar  en  forma  científica  y  sistematizada  una 
parte  de  la  vida  de  la  Iglesia  que  escapa  tradicio- 
nalmente  al  control  de  los  teólogos.  En  efecto,  el 
tratado  tradicional  de  la  Iglesia  se  contenta  con 


44.    Cf.  P.  A.  I^IÉGÉ,  a.  c.,  p.  5. 
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definir  de  manera  general  las  grandes  fundones 
de  la  Iglesia  sin  entrar  en  los  detalles  de  las  le- 
yes de  aplicación.  El  movimiento  ha  venido  del 
deseo  de  renunciar  al  empirismo  y  de  hacer  cien- 
tífico lo  que  hasta  ahora  era  espontáneo  y  dejado 
al  libre  juego  de  las  iniciativas  individuales  ^^ 

Una  tal  teología  se  funda  necesariamente  sobre 
la  teología  de  la  Iglesia,  sobre  la  teología  de  las 
funciones  de  la  Iglesia,  del  sacerdocio,  del  lai- 
cado 

Según  las  grandes  funciones  eclesiales  se  distin- 
gue una  pastoral  catequística,  litúrgica  y  «hode- 
gética»  o  comunitaria^'.  En  cada  una  de  estas 
partes  habrá  lugar  para  considerar  todas  las  subdi- 
visiones de  las  funciones  apostólicas. 

Está  sobre  todo  interesada  en  la  catcquesis  to- 
mada en  su  sentido  más  amplio,  es  decir:  «toda 
realización  de  la  función  profética  de  la  Iglesia 
en  vista  de  la  santidad»  o  mejor  aún,  el  minis- 
terio de  la  palabra  de  Dios. 

La  pastoral  catequística  estudia  todas  las  mani- 
festaciones de  la  palabra  de  Dios,  todos  los  minis- 


45.  tUn  conjunto  de  experiencias  vividas  sobre  terrenos  muy  di- 
versos de  apostolado  no  podrán  proporcionar  más  que  una  tecnolo- 
gía, i)ero  no  una  teología  pastoral.  Y  la  falta  de  fundamento  teoló- 
gico quitará  a  esta  tecnología,  por  más  considerable  que  sea  su 
contenido,  todo  verdadero  valor.  Para  que  ella  lo  tenga  será  nece- 
sario que  sea  compuesta  a  partir  de  principios  generales,  teológicos, 
que  orienten  las  experiencias  y  las  juzguen,  esclareciendo  la  práctica. 
Ahora  bien,  parece  que  ha  llegado  el  momento  que  da  a  la  teología 
pastoral  esta  oportunidad.»  T,.  de  Coninck,  Les  orientations  actuelles 
de  la  théologie  pastorale,  en  «Nouv.  Rev.  Th.»,  t.  76,  1954,  p.  135. 

46.  Cf.       DE  Coninck,  a.  c,  p.  137 ;  P.  A.  Mgé,  a.  c,  p.  7. 

47.  Cf.  L.  DE  Coninck,  a.  c,  p.  139  ;  P.  A.  I.1ÉGÉ,  a.  c,  p.  7. 

48.  P.  A.  I^iÉGÉ,  a.  c,  p.  8. 
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terios  que  están  a  su  servicio,  sus  principios,  sus 
leyes,  sus  fines. 

Estudiando  las  leyes  de  la  catequesis,  la  teología 
pastoral  la  fundamenta  en  cierta  manera  en  sus 
principios.  Ella  la  lanza.  Habrá  que  establecer,  por 
ejemplo,  que  «la  catequesis  busca  personalizar  las 
proposiciones  dogmáticas  y  teológicas»  ^^  De  allí 
se  sigue  la  necesidad  de  mostrar  lo  que  es  este  con- 
tenido «personalizado»  de  las  verdades  reveladas. 
Si  se  dice  que  «la  catequesis  debe  unificar  los  di- 
versos aspectos  del  misterio  cristiano  y  salvaguar- 
dar el  equilibrio  orgánico  de  la  revelación»  uno 
se  pone  en  la  obligación  de  exponer  este  misterio 
de  una  manera  que  salvaguarde  el  equilibrio  de  la 
revelación. 

En  fin  «la  catequesis  debe,  en  su  expresión, 
guardar  vivo  el  lenguaje  cristiano  tradicional, 
creando  un  vocabulario  cristiano  moderno»  La 
catequesis  se  empeña  entonces  en  determinar  cuál 
es  este  lenguaje  tradicional  que  hace  falta  salva- 
guardar. El  padre  Liégé  cita  estos  ejemplos :  «rei- 
no, vida,  gloria,  gracia,  paraíso,  testimonio,  mundo, 
misión,  misterio...» 

Por  todos  estos  caminos  la  teología  catequística 
vuelve  a  los  datos  de  la  teología  bíblica  y  patrística. 
Llega  así  a  tener  que  reconstruir  el  contenido  de 
la  enseñanza,  es  decir  que  retornará  al  mismo  pun- 
to que  la  teología  kerigmática. 

49.  Ibíd.,  p.  II. 

50.  Ibíd.,  p.  12. 

51.  Ibíd.,  p.  15. 

52.  Ibíd.,  p.  15. 
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Después  de  las  publicaciones  que  pueden  ins- 
cribirse dentro  de  la  línea  de  la  teología  pastoral, 
se  puede  temer  el  que  ésta  sea  víctima  de  las  mis- 
mas tentaciones  de  los  movimientos  que  la  han 
precedido,  y  entre  otras  de  la  tentación  del  ar- 
caísmo. 

No  se  nos  dice  cómo  se  hará  para  crear  este 
vocabulario  cristiano  moderno  y,  en  efecto,  no  es 
en  este  sentido  que  se  dirige.  Por  el  contrario,  la 
teología  pastoral  se  consagra  casi  exclusivamente 
al  estudio  de  temas  antiguos,  como  lo  son  los  de  la 
teología  bíblica  o  patrística.  Ella  viene  así  a  pro- 
poner un  mensaje  que  va  más  allá  de  la  esco- 
lástica. 

Por  otra  parte,  para  estudiar  los  diversos  minis- 
terios de  la  palabra  y  sus  leyes,  se  depende  también 
casi  exclusivamente  de  los  datos  de  la  teología  an- 
tigua, es  decir  que  se  expone  a  eternizar  o  a  res- 
taurar formas  de  vida  y  de  apostolado  que,  en  sus 
formas  antiguas,  son  arcaicas  y  poco  adaptadas  a  la 
situación  de  la  Iglesia  actual.  No  se  puede  definir 
el  apostolado  de  la  Iglesia  dependiendo  únicamente 
del  pasado.  Eso  sería  reconstituir  el  programa  de 
acción  que  ha  servido  en  la  época  de  los  padres 
o  en  la  comunidad  primitiva.  Este  programa  con- 
tiene sin  duda  un  fondo  permanente,  pero  el  pro- 
blema es  justamente  el  de  extraer  ese  fondo  y  esto 
no  puede  hacerse  haciendo  uso  únicamente  de  los 
recursos  de  la  tradición. 

Por  otra  parte,  se  puede  preguntar  si  una  tal  teo- 
logía pastoral  es  otra  cosa  que  un  simple  prolon- 
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gamiento  de  la  eclesiología.  Como  ésta,  ella  se  ins- 
pira en  las  diversas  fuentes  de  la  revelación.  Más 
detalladas  que  los  tratados  habituales,  ella  no  pa- 
rece diferir  más  que  cuantitativamente  y  no  cualita- 
tivamente. Parecería  que  catequesis,  pastoral  litúr- 
gica, «hodegética»  podrían  inscribirse  como  capítu- 
los dentro  de  una  eclesiología  desarrollada. 

Es  verdad  que  se  nos  habla  de  una  «teología 
dinámica  de  la  Iglesia»  Este  aspecto  dinámico 
parece  que  sea  «la  preocupación  constante  de  inte- 
grar en  la  reflexión  teológica  el  sujeto  que  recibe 
la  acción  divina  y  las  exigencias  que  dicta  al  mi- 
nistro de  la  Iglesia»  Pero  no  se  nos  dice  cómo 
ese  sujeto  es  conocido.  Hay  un  gran  peligro  de  que, 
a  falta  de  otro  método  de  aproximación,  sea  cap- 
tado según  las  categorías  de  la  Iglesia  antigua, 
correspondientes  a  los  ministerios  de  esta  misma 
Iglesia  antigua 

Para  constituir  una  verdadera  teología  pastoral 
distinta  de  la  teología  escolástica  será  necesario  que 
el  punto  de  vista  del  sujeto  pueda  ser  estudiado  de 
manera  científica.  Esto  se  hará  dentro  del  cuadro 
de  una  teología  de  la  acción,  a  partir  de  un  estu- 
dio científico  del  hombre  contemporáneo,  tal  como 
se  puede  realizar  hoy  día  sirviéndose  de  las  cien- 


53.  Ibíd.,  p.  5. 

54.  Ibíd.,  p.  6. 

55.  Aquí  todavía  la  influencia  de  la  teología  bíblica  se  hace  sen- 
tir con  todo  su  peso.  Ella  es  preponderante.  No  se  le  ve  ningún 
contrapeso  importante.  Difícilmente  se  podrá  exagerar  la  influencia 
de  libros  como  el  de  O.  Cullmann,  por  ejemplo,  en  la  orientación 
de  la  catequesis.  Citamos  este  nombre  entre  otros,  porque  es  par- 
ticularmente representativo  de  cierta  tendencia. 
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das  humanas.  Es  la  consideración  científica  del  su- 
jeto la  que  será  el  principio  de  diferenciación  de  la 
teología  de  la  acción. 
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4.    La  anueva  teologías» 

En  las  mismas  perspectivas  que  los  movimientos 
precedentes,  situaremos  al  que  se  ha  llamado  «teo- 
logía nueva».  La  teología  nueva  es  una  especie  de 
movimiento  fantasma.  Ha  tomado  forma  por  ac- 
ción de  los  que  le  han  dado  cuerpo  al  denunciarla. 
Ha  sido  tenido  en  vista  en  numerosas  declaraciones 
públicas  de  Pío  xii  y  también,  aunque  de  manera 
velada,  por  la  encíclica  Humani  Generis.  Pero  nin- 
gún nombre  ha  sido  citado  oficialmente.  Ningún 
hombre,  ninguna  obra  encarna  a  esta  teología  nue- 
va. Aún  más,  a  la  condenación  contenida  en  Huma- 
ni Generis  no  siguió  ningún  fallo  personal  ni  libro 
alguno  fue  puesto  en  el  índice. 

Esta  «teología  nueva»  fue  objeto  de  controver- 
sias bastante  acerbas  en  1946  y  1947  entre  los  pa- 
dres de  la  Compañía  de  Jesús  y  la  Orden  de  Predi- 
cadores. Los  dominicos  se  transformaban  en  acusa- 
dores y  los  jesuítas,  sintiéndose  aludidos,  trataron 
de  rechazar  el  ataque.  La  controversia  principal  en- 
frentó a  los  padres  Labourdette  y  Nicolás,  O.  P., 
con  los  padres  De  Lubac,  Daniélou,  Bouillard,  Fes- 
sard,  Von  Balthasar,  Le  Blond,  S.  L,  a  los  cuales  se 
unió  Mgr.  B.  de  Solages.  Una  controversia  secun- 
daria opuso  a  Mgr.  B.  de  Solages  con  el  padre 
Garrigou-Lagrange,  O.  P.,  otra  al  padre  Bouil- 
lard, S.  L,  con  el  padre  Guérard  des  Lauriers,  O.  P., 
y  otra,  por  último,  al  padre  Bouillard,  S.  L,  con 
el  padre  Guillon,  O.  P. 
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El  debate  empezó  cuando  los  padres  dominicos 
publicaron  advertencias  y  denuncias  respecto  a  cier- 
tas declaraciones  de  «relativismo  teológico»,  conte- 
nidas en  obras  que  aparecieron  en  las  colecciones 
«Théologie»  y  «Sources  chrétiennes»,  ambas  pu- 
blicadas bajo  patrocinio  de  los  padres  jesuítas 

El  padre  Garrigou-Lagrange  citó  textos  y  nom- 
bres, e  insinuó  otros  Entonces  Mgr.  B.  de  Sola- 
ges,  quien  no  era  ni  jesuíta  ni  dominico,  resolvió 
trasladar  la  discusión  a  campo  abierto,  revelar  los 
nombres  de  los  «sospechosos»  y  descargarlos  de 
los  reproches  que  les  habían  sido  dirigidos  ^^ 

Cada  época  se  fabrica  su  teología.  Esta  era  la 
substancia  de  las  declaraciones  más  audaces  de  los 
teólogos  denunciados.  A  través  de  este  relativismo 
teológico,  algunos  veían  ya  perfilarse  el  fantasma 
del  modernismo  resucitado.  ¿No  se  pasa  fácilmen- 
te, del  relativismo  teológico  al  dogmático,  al  rela- 

56.  «Se  han  destacado  alusiones  de  este  orden  en  H.  Urs  yon  Bal- 
THASAR,  Présence  et  pcnsce  1942,  p.  viii ;  J.  Daniélou,  recensión  de 
Théologie  et  histoire  de  la  spiritualité,  en  «Revue  du  moyen  áge 
latín»,  1945,  p.  65 ;  H,  Bouillard,  Conversión  et  gráce  chez  Saint 
Thomas,  1944,  pp.  219-224  ;  H.  de  Lubac,  Corpus  Mysticum,  1944,  pá- 
ginas 365-367,  y  Surnaturel,  1946,  pp.  5,  6,  19.  Fessard,  Autorité  et 
Bien  Común,  1944,  p.  8,  y  especialmente  J.  Daniélou,  Les  orienta- 
tions  présenles  de  la  pensée  religieuse,  en  «Ittudes»,  abril  de  1946  ; 
G.  Thils,  Orientations  de  la  théologie,  p.  58. 

57.  R.  Garrigou-Lagraxge,  La  nouvelle  théologie  oü  va-t-elle?, 
en  «Angelicum»,  t.  23,  1946,  pp.  126-145. 

58.  B.  de  Solages,  Pour  Vhonneur  de  la  théologie,  en  «Bull.  litt. 
eccL»,  t.  48,  1947,  pp.  65-84.  Mgr.  B.  de  Solages  defiende,  contra  el 
padre  Garrigou-Lagrange,  a  los  padres  Bouillard,  De  Lubac,  Fes- 
sard, Teilhard  de  Chardin  y  al  señor  M.  Blondel,  citados  en  el 
artículo  de  «Angelicum»,  y  también  a  los  padres  Daniélou,  S.I.,  y 
Chenu,  O.P.,  no  nombrados.  El  padre  Teilhard  de  Chardin  y  Mau- 
rice  Blondel  no  tenían  nada  que  ver  en  esta  controversia,  y  el 
padre  Chenu  no  estaba  mezclado  directamente,  pero,  como  se  había 
sospechado  de  él  con  anterioridad,  el  padre  Garrigou-Lagrange  podía 
esperar  que  la  mala  fama  de  estos  tres  podría  recaer  sobre  los  otros. 
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tivismo  y  subjetivismo  de  la  fe,  la  quintaesencia  del 
modernismo? 

Para  hacer  aparecer  más  real  el  peligro  moder- 
nista se  agregaba  junto  a  los  sospechosos  al  padre 
Teilhard  de  Chardin  y  a  Maurice  Blondel,  quienes 
eran  tenidos  en  ciertos  medios  como  sospechosos 
de  modernismo  en  estado  permanente.  Este  con- 
junto de  nombres  podía  hacer  creer  en  un  verda- 
dero frente  modernista  embrionario,  tanto  más  te- 
rrible cuanto  que  reunía  a  los  hombres  más  esco- 
gidos de  la  generación  joven.  Pero  ni  Teilhard  de 
Chardin,  ni  Blondel  tenían  nada  que  ver  con  los 
estudiosos  jesuítas,  patrólogos  e  historiadores  del 
dogma  que  habían  sido  acusados. 

En  esa  época  se  escribe  abundantemente  sobre 
este  episodio  de  la  «nueva  teología» ;  hoy  día  nos 
aparece  casi  olvidada  o  bastante  lejana.  Sin  em- 
bargo, las  controversias  de  ese  tiempo  no  fueron 
inútiles,  ya  que  han  dado  oportunidad  al  magis- 
terio eclesiástico  de  poner  al  día  puntos  que  con- 
ciernen la  teología,  su  valor  y  su  papel,  completan- 
do así  las  definiciones  de  la  encíclica  Pascendi.  Ha- 
biendo confirmado  el  valor  de  las  afirmaciones  dog- 
máticas, era  útil  pronunciarse  claramente  sobre  el 
valor  de  algunas  proposiciones  y  conceptos  teoló- 
gicos. 

El  17  de  septiembre  de  1946,  Pío  xii  dirigió 
un  aviso  a  los  padres  de  la  Compañía  de  Jesús 
reunidos  en  congregación  general     y  lo  renovó  el 

59.  Cf.  AAS,  t.  38,  1946,  p.  385  :  Plura  dicta  sunt,  at  non  satis 
explorata  ratione,  de  «nova  theologian  quae  cum  universis  semper 


54 


22  del  mismo  mes  a  los  padres  dominicos  reunidos 


El  papa  mismo  empleaba  el  término  «nueva  teo- 
logía» revelando  así  su  existencia.  La  encíclica  Hu- 
mani  Generis  tratará  sistemáticamente  puntos  apa- 
recidos en  las  controversias,  es  decir,  aquellos  sobre 
el  valor  de  la  teología  y  especialmente  sobre  la  teo- 
logía escolástica  ^\ 

Hablar  de  modernismo  a  propósito  de  la  nueva 
teología  sería  sospechar  sin  ningún  fundamento. 
Los  teólogos  aludidos  son  historiadores  y  sacerdotes 
preocupados  de  la  evangelización  de  sus  contempo- 
ráneos. 

Sin  duda  varios  de  los  modernistas  eran  también 
historiadores  y  estaban  preocupados  por  los  proble- 
mas de  apostolado,  pero  ésta  no  es  razón  para 
tachar  de  modernismo  a  todos  los  historiadores  y 
sacerdotes  inquietos  por  problemas  apostólicos 
La  controversia  en  sí  no  nos  interesa  aquí  directa- 


volventibus  rebus,  una  volvatur,  semper  itura  nunquam  perventura. 
Si  talis  opinio  amplectenda  esse  videatur,  quid  fiet  de  nunquam 
inmutandis  catholicis  dogmatibus,  quid  de  fidei  unitate  et  stabi- 
litate. 

60.  Cf.  AAS,  t.  38,  1946,  p.  387.  El  papa  habla  de  la  teología  de 
santo  Tomás  de  Aquino  y  de  su  valor  permanente.  La  advertencia 
en  la  misma  :  el  relativismo  teológico  corre  el  riesgo  de  llevar 
al  relativismo  dogmático.  Es  entonces  necesario  fijarle  límites  pre- 
cisos. El  valor  permanente  de  la  teología  tomista  constituye  un 
punto  de  apoyo  sólido  y  estable. 

61.  Cf.  AAS,  t.  42,  1950,  pp.  561-578,  en  especial  pp.  565-571.  Acer- 
ca de  la  encíclica  Humani  Generis,  ha  aparecido  gran  volumen 
de  literatura.  Véase  en  oBulletin  thomiste»,  t.  viii,  pp.  1374-1378,  una 
lista  de  83  títulos  aparecidos  hasta  1952. 

62.  Algunos  difusores  de  la  ortodoxia  llegan  a  clasificar,  en  esta 
nueva  teología  sospechosa,  casi  toda  la  producción  francesa  y  ale- 
mana de  posguerra,  Cf.,  por  ejemplo,  A.  Avelixo  Esteban  Romero, 
Nota  bibliográfica  sobre  la  llamada  ^Teología  nuevas,  en  «Rev. 
Esp.  de  Teol.í,  t.  9,  1949,  pp.  303-318,  529-546. 
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mente.  Retendremos  sobre  todo  su  significación  en 
la  evolución  de  la  teología. 

Los  historiadores  llegan  así  a  hacer  la  génesis  de 
la  teología  oficial  y  escolar;  la  reubican  en  su 
contexto.  De  alguna  manera,  la  relativizan.  Así, 
para  caracterizar  la  teología  de  nuestros  tratados, 
hablarán  de  «teología  barroca» 

Comparan  la  escolástica  actual  y  la  escolástica 
medieval,  el  tomismo  actual  y  el  tomismo  de  santo 
Tomás.  Anotan  las  diferencias.  Es  su  tarea  de  his- 
toriadores. 

Pero  los  teólogos  tradicionales,  representantes 
actuales  de  la  «teología  barroca»  se  sienten  aludi- 
dos por  la  comparación.  Se  sienten  despreciados, 
disminuidos.  Temen  que  los  historiadores  lleguen 
a  relativizar  todas  las  doctrinas  teológicas  de  ma- 
nera absoluta  hasta  acabar  con  todo  valor  univer- 
sal y  definitivo  de  verdad. 

Los  historiadores  no  se  plantean  el  problema  del 
valor  universal  y  definitivo  de  la  verdad.  Pero  el 
problema  se  plantea,  y  de  manera  urgente,  cuando 
se  desarrollan  los  estudios  históricos.  Era  así  indis- 
pensable definir  el  elemento  estable  y  permanente 
de  la  teología  a  través  de  la  evolución  histórica. 

Sin  embargo,  si  los  autores  acusados  de  querer 
hacer  una  nueva  teología  hubieran  sido  historiado- 
res puros,  el  conflicto  no  se  habría  producido.  Pero 
además  eran  sacerdotes  inquietos  por  los  proble- 
mas de  la  evangelización.  Al  hacer  sus  compara- 

63.  Y.  CONGAR,  Bulletin  d'eccUsiologie,  en  «Rev.  des  Se.  Phil.  et 
Théol.»,  t.  31,  1947,  P.  87. 
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dones  históricas,  pensaban  también  en  sus  preocu- 
paciones apostólicas.  La  comparación  entre  el  esta- 
do antiguo  y  el  estado  moderno  de  la  teología  no 
era  siempre  desinteresado.  Pensando  en  las  aplica- 
ciones prácticas,  los  historiadores  hicieron  afirma- 
ciones, las  cuales  a  veces  tendían  a  asegurar  que, 
no  sólo  la  teología  preescolástica  era  distinta  de  la 
actual,  sino  mejor,  más  adaptada  a  las  necesidades, 
más  actual  en  su  tiempo  y  también  más  fielmente 
actualizable  en  nuestros  tiempos  que  la  teología 
común  de  los  tratados  y  de  la  enseñanza.  El  estudio 
histórico  desembocó  quizás  en  la  crítica  de  la  esco- 
lástica, tanto  actual  como  medieval 

Al  poner  de  relieve  el  enraizamiento  de  la  teo- 
logía medieval  o  patrística  en  la  sociedad  cristiana 
de  su  tiempo,  se  llegaba  a  subrayar  no  sólo  su  ac- 
tualidad de  entonces  sino  también  su  anacronismo 
de  hoy.  La  satisfacción  con  que  se  afirmaba  cuánto 
la  teología  de  antes  era  adaptada  a  su  medio  pare- 
cía a  algunos  un  medio  de  insinuación  constante  de 
la  inadaptación  de  la  teología  actual  ^\  Se  com- 


64.  Una  crítica  de  la  escolástica  en  beneficio  de  una  teología 
simbólica  parece  desprenderse  de  un  cierto  número  de  publicaciones 
recientes,  entiéndase  es  formalmente  perseguida  por  estas  publica- 
ciones. Y.  CONGAR,  a.  c,  p.  87. 

65.  «Cuando  se  estudia  la  teología  medieval,  no  con  afán  de 
volver  a  encontrar  allí  las  grandes  verdades  permanentes  de  la  fe, 
sino  con  la  intención  de  seguir  hasta  en  el  detalle  los  pliegues 
del  pensamiento,  no  se  puede  dejar  de  notar  el  abismo  que  separa 
este  pensamiento  del  nuestro.  En  el  rico  patrimonio  que  nos  ha 
legado  yacen  explicaciones  en  desuso,  esquemas  pasados  de  moda, 
nociones  muertas.  Han  servido  en  su  tiempo  para  transmitir  el 
misterio  y  bajo  este  título  son  venerables.  Pero  igual  que  un 
traje  raído...» 

H.  BouiLURD,  Conversión  et  gráce  chez  S.  Thomas  d'Aquino, 
Aubier,  París  1944,  p.  223  s. 
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prende  que  en  este  contacto  aparezca  irritante  esta 
frase  que  tanto  se  ha  reprochado  al  padre  Bouil- 
lard  y  que  en  sí,  podía  haberse  interpretado  en  un 
sentido  muy  banal:  «Una  teología  que  no  fuera 
actual,  sería  una  teología  falsa» 

Otros  estudios  como  los  del  padre  De  Lubac,  pa- 
recían insinuar  que,  adoptando  los  métodos  escolás- 
ticos, la  teología  había  dejado  perderse  una  parte 
de  los  tesoros  de  la  teología  antigua,  y  en  conse- 
cuencia esta  teología  no  sólo  había  pasado  sino 
que  era  menos  perfecta  que  la  precedente  y  que 
una  tentativa  de  realizar  una  teología  «actual»  de- 
bería apoyarse  más  bien  sobre  las  teologías  anti- 
guas que  sobre  la  teología  medieval  ^\ 

Sin  embargo  aquí  no  había  sino  comentarios 
hechos  por  historiadores  al  pasar,  comentarios  que 
dejaban  transparentar  un  cierto  pesar  y  cierta  desi- 
lusión por  parte  de  hombres  apostólicos,  pero  los 
lectores  corrían  el  riesgo  de  fijar  su  atención  sólo  en 
estos  comentarios  ^^ 

Por  otra  parte,  como  los  historiadores  no  orien- 
taban el  trabajo  teológico  hacia  formas  nuevas,  lo 
que  no  era  su  tarea,  sus  insinuaciones  iban  a  refor- 
zar las  tendencias  creadas  por  la  teología  kerigmá- 


66.  H.  BouiLLARD,  Conversión  et  grdce,  p.  219. 

67.  Por  ejemplo,  H.  de  I^ubac,  Corpus  Mysticum,  cap.  x :  «I^a 
caída  del  símbolo  a  la  dialéctica».  En  un  sentido  semejante  a  éste 
se  ha  insinuado  el  «retorno  a  las  fuentes»  de  que  se  ha  hablado 
tanto  en  los  primeros  años  de  posguerra  en  Francia. 

68.  Entre  éstos  algunos  quizás  llegarían  a  dar  a  las  notas  criti- 
cadas más  valor  que  al  trabajo  histórico,  es  decir,  que  a  las  obras 
mismas.  Esto  es  lo  que  ha  provocado  reacciones  tan  vivas  de  parte 
de  los  dominicos  de  tendencia  más  severa. 
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tica  y  carismática.  Difundían  en  Francia  la  posición 
espiritual  que  reinaba  en  Alemania  desde  antes  de 
la  guerra.  La  «atmósfera  de  teología  nueva»  iba  a 
orientar  la  predicación  y  la  catcquesis  en  el  sentido 
de  una  restauración  de  la  simbólica  bíblica  y  pa- 
trística, es  decir  de  una  teología  arcaica.  De  hecho, 
psicológicamente,  la  generación  de  postguerra  ha 
preferido  el  carácter  totalmente  intemporal  de  la 
teología  antigua  a  la  actualización  parcial,  ambigua 
y  familiar  de  la  teología  barroca  que  habían  cono- 
cido en  las  aulas  de  las  escuelas  de  teología 
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Conclusión 

Si  relacionamos  los  cuatro  movimientos  que  aca- 
bamos de  recordar,  llegamos  a  captar  una  conver- 
gencia y  una  permanencia  notable  de  preocupacio- 
nes y  orientaciones.  Agreguemos  el  interés  y  la 
verdadera  renovación  de  los  estudios  históricos  im- 
pulsados por  tres  grandes  teólogos  del  último  siglo, 
cuya  importancia  crece  cada  vez  más  a  los  ojos  de 
nuestros  contemporáneos  y  quienes  en  este  si- 
glo XX  aparecen  como  los  grandes  teólogos 
del  XIX :  J.  A.  Moehler,  M.  J.  Scheeben  y 
J.  H.  Newman  La  influencia  de  Moehler, 
Scheeben  y  Newman  va  en  el  mismo  sentido  que 
los  movimientos  estudiados  anteriormente. 

70.  Ecclésiologie  au  XIX.*  siécle,  obra  colectiva  publicada 

en  la  colección  Unani  Sanctam,  34,  Éd.  du  Cerf,  París  1960,  los  es- 
tudios están  consagrados  a  estos  tres  autores  y  a  ellos  solos.  Ellos 
dominan  la  teología  del  siglo  último. 
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Todo  este  conjunto  llega  a  crear  una  corriente 
en  el  pensamiento  teológico,  corriente  que  se  pue- 
de caracterizar  como  sigue : 

1.  ""  La  teología  oficial,  la  teología  de  los  trata- 
dos, la  teología  de  controversia  o  teología  barroca, 
se  desprecia  y  abandona,  injustamente  sin  embar- 
go, puesto  que  ha  jugado  y  juega  aún  un  papel 
importante  en  cuanto  permite  distinguir  el  dato 
revelado  y  la  doctrina  ortodoxa  de  todas  las  espe- 
culaciones teológicas,  y  esto  constituye  un  aporte 
definitivo.  Frente  a  la  teología  y  antes  que  ella, 
importa  saber  cuál  es  el  dato  revelado,  el  dogma 
definido  sobre  el  cual  se  ejercita  la  teología.  La 
teología  barroca,  sin  embargo,  ha  conocido  en  es- 
tos últimos  años  formas  extremas ;  ha  sido  llevada 
hasta  sus  últimos  límites  en  la  «teología  del  magis- 
terio» ^\  escuela  contemporánea  que  se  presentaba 
verdaderamente  contra  las  corrientes  dominantes 
del  tiempo  actual. 

2.  °  La  teología  escolástica  está,  si  no  atacada, 
al  menos  aislada,  relegada  como  un  monumento 
venerable  pero  prácticamente  poco  eficaz  respecto 
a  la  orientación  de  la  enseñanza  y  de  la  vida  cris- 
tiana. 

Sin  embargo,  aun  no  se  ha  distinguido  sufi- 
cientemente hasta  ahora  la  parte  estable,  definitiva 
y  absoluta  de  la  escolástica  y  la  otra  parte  más  frá- 
gil, relativa  a  las  circunstancias  medievales. 


71.  Cf.  Iv.  Charlier,  Essai  sur  le  probléme  théologique,  Ramgal, 
Thuilles  1938.  Esta  obra  refleja  muy  fielmente  las  concepciones  del 
profesor  Draguet.  Fue  puesta  en  el  índice. 
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3.  **  Para  orientar  la  predicación  y  la  vida  cris- 
tiana se  da  preferencia,  inconscientemente  o  no,  a 
una  restauración  de  elementos  simbólicos  antiguos, 
bíblicos,  patrísticos  o  medievales  y  de  esquemas  ar- 
caicos de  presentación  para  exponer  la  doctrina 
cristiana.  Se  vuelve  a  poner  de  relieve  la  historia 
de  la  salvación  de  la  antigua  teología 

4.  **  Se  trata,  en  efecto,  más  de  una  restauración 
que  de  una  renovación.  Falta  una  confrontación 
con  el  hombre  y  la  sociedad  contemporánea.  Falta 
allí  un  conocimiento  de  las  disciplinas  racionales 
por  las  que  hoy  se  accede  a  las  ciencias  del  hombre. 
Ahora,  no  podemos  creer  que  la  teología  actual 
pueda  ser  una  teología  menos  racional  que  la  teo- 
logía medieval  o  moderna.  Estamos  inclinados  a 
creer,  por  el  contrario,  que  será  más  racional,  en  el 
sentido  que  introducirá  al  estudio  racional  de  los 
datos  donde  la  edad  media,  carente  de  instrumen- 
tos adecuados,  no  lo  había  podido  hacer.  Raciona- 
lizará zonas  que  la  edad  media  había  abandonado 
aun  a  los  simbólicos  y  tradicionales. 

5.  *"  Estas  teologías  contemporáneas  no  pasan 
de  ser  sabias.  En  la  medida  en  que  ellas  son  restau- 


72.  Mgr.  Coppens  anotaba,  con  ocasión  de  las  obras  de  M.  Du- 
méry  :  «Subrayemos,  para  terminar,  un  aporte  importante  de  las 
obras  de  M.  Duméry.  A  los  que  descansan  ingenuamente  en  la 
ilusión  de  que  en  catcquesis,  predicación  y  apologética  se  salva  la 
fe  substituyendo  por  imágenes  y  temas  las  nociones  y  conceptos, 
él  ha  demostrado  que  esto  no  vale.  Nuestra  inteligencia  no  puede 
declararse  satisfecha  con  estructuras  imaginativas.  Cueste  lo  que 
cueste,  se  debe  hacer  la  reducción  a  la  crítica.  Desde  este  punto  de 
vista  las  páginas  sobre  :  Quelques  alibis  du  croyant,  aparecidas  en 
Fot  et  Interrogation  (París  1953),  nunca  serán  bastante  leídas  y 
meditadas.»  Cf.  «Eph.  Th.  I^ov.»,  t.  34,  1958,  p.  757. 
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radones,  no  deberán  renovar  la  catequesis  en  for- 
ma duradera. 

De  manera  general,  las  teologías  de  la  predica- 
ción, bajo  las  formas  que  hemos  evocado  no  han 
convencido  al  conjunto  de  teólogos,  ni  menosca- 
bado la  posición  de  la  teología  tradicional  en  la 
enseñanza. 

Esto  no  altera  el  hecho  que  el  problema  de  la 
predicación  permanece.  Permanece  al  nivel  de 
la  Iglesia  enseñada,  de  los  laicos,  y  crece  cada  vez 
más  al  nivel  de  la  Iglesia  docente.  El  problema  de 
la  predicación  es  un  problema  sacerdotal,  es  el 
problema  de  la  inquietud  de  los  predicadores. 

Este  hecho  lo  enunciaba  el  padre  Hitz  de  la  si- 
guiente manera  al  establecer  una  triple  compro- 
bación : 

1.  Muchos  sacerdotes  no  ven  relación  entre  la 
teología  que  dicen  conocer  y  lo  que  querrían  pre- 
dicar. 

2.  Su  vida  espiritual  no  recurre  para  nada  a 
la  teología. 

3.  Muchos  viven  en  un  estado  permanente  de 
dispersión  mental,  incapaces  de  establecer  relación 
entre  las  ideas,  los  esquemas,  los  temas  que  les  son 
propuestos  desde  todas  partes 

Indudablemente  se  puede  dar  el  problema  por 
resuelto  diciendo  que  los  sacerdotes  son  los  culpa- 
bles y  que  su  culpa  consiste  en  no  haber  profundi- 


73.  P.  HiTZ,  Théologie  et  catéchése,  en  oNouv.  Rev.  Théol.i, 
t.  77,  1955,  PP.  897-900. 
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zado  suficientemente  su  teología.  Los  que  se  que- 
jan son  los  culpables.  Ciertos  teólogos  ponen  en 
duda  el  espíritu  de  fe  del  clero ;  acusan  un  espíritu 
mundano,  una  falta  de  sumisión  o  de  espíritu  so- 
brenatural Hay  un  medio  de  salvar  así  su  con- 
ciencia. La  cuestión  de  la  teología  puede  resolverse 
a  priori.  La  teología  es  la  ciencia  del  dato  revelado. 
El  objeto  de  la  predicación  es  el  objeto  revelado. 
Así  la  teología  es  la  ciencia  que  estudia  el  objeto 
de  la  predicación.  La  teología  no  puede  entonces 
sino  ser  útil  para  la  predicación  y  así  es. 

¿Y  si,  a  pesar  de  todo,  no  lo  es?  Queremos  ha- 
blar de  la  teología  tal  como  se  enseña,  no  tal  como 
se  define  a  priori. 

Ante  el  fracaso  experimentado  por  las  teologías 
para  la  predicación  se  propone  dar  una  «orienta- 
ción catequística»  a  la  teología  Se  renunciará  a 
construir  otra  teología.  Se  tratará  de  poner  de  relie- 
ve las  cualidades  catequísticas  de  la  teología  tal 
como  se  la  encuentra      La  teología  posee  todas 


74.  el^a  misma  naturaleza  de  la  teología  como  inteligencia  de 
la  fe  mediante  el  uso  de  la  razón  implica  necesariamente  una 
vitalidad  extraordinaria,  primero  en  el  orden  del  entendimiento  y 
luego  mediante  el  influjo  que  ejerce  esta  potencia  en  las  otras, 
en  la  moral,  en  la  vida  afectiva,  de  piedad  y  al  mismo  ministerio 
pastoral.»  D.  Greenstock.  Otra  vez  el  problema  teológico,  en 
«Ciencia  tomista»,  1956,  p,  581.  Véase  también  pp.  573-600  y,  en  par- 
ticular, p.  577.  «Todo  esto  es  muy  justo  — dice  el  padre  Th.  Came- 
i^ot — ,  pero  quizás  no  resuelva  el  problema  de  las  relaciones  entre 
teología  y  catcquesis.»  Cf.  «Bulletin  thomiste»,  t.  x,  p.  481. 

75.  Cf.  P.  líiTZ,  Théologie  et  catéchése,  p.  921. 

76.  «No  se  trata  de  un  retorno  artificial  a  la  teología  menos 
desarrollada  de  los  padres,  de  un  abandono  del  progreso  escolástico, 
de  un  modo  de  antiintelectualismo  ni  de  una  "  teología  nueva" 
como  algunos  parecen  temer.  Se  trata  de  una  orientación  catequé- 
tica  de  la  teología  tan  antigua  como  la  vida  de  la  Iglesia  y  que  se 
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las  cualidades  necesarias  para  ser  teología  viva: 
la  teología  es  religiosa,  es  bíblica,  sintética,  encar- 
nada. Es  en  sí  misma  catequética.  Sería  suficiente 
desplegar  estas  cualidades  latentes.  Así  se  dice. 

Así  se  descarga  la  solución  sobre  la  espalda  de 
los  teólogos,  ellos  serían  los  culpables  y  no  la  teo- 
logía. Es  a  ellos  a  quienes  se  debería  recurrir  para 
explicitar  las  cualidades  catequéticas  de  su  teología. 

No  se  nos  dice,  sin  embargo,  cómo  los  teólogos 
podrán  obtener,  de  un  día  para  otro,  resultados 
totalmente  diferentes  de  los  que  obtienen  en  este 
momento.  Apenas  se  puede  acusarlos  de  mala  vo- 
luntad o  de  falta  de  inteligencia  para  comprender 
las  cualidades  catequéticas  de  su  teología.  Un  sim- 
ple llamado  a  los  teólogos  corre  el  riesgo  de  no 
tener  respuesta  apreciable.  Es  decir  que,  finalmen- 
te, las  corrientes  teológicas  nacidas  en  torno  al  pro- 
blema de  la  predicación  han  contribuido  sobre  todo 
a  poner  de  relieve  el  problema,  y  también  a  agra- 
varlo difundiendo  la  conciencia,  pero  no  nos  han 
lanzado  de  manera  decidida  por  el  camino  defini- 
tivo de  solución. 


desprende  inmediatamente  de  su  naturaleza  en  cuanto  ciencia  de  la 
palabra  salvífica  de  Dios.  Se  trata  de  un  esfuerzo  de  integración  : 
no  queremos  perder  nada  del  rigor  de  análisis  y  construcción  ra- 
cional que  la  escolástica  nos  ha  legado,  pero  tampoco  perder  nada 
de  las  cualidades  catequéticas  de  fe,  de  luz  y  de  vida,  fundamen- 
tales en  un  estudio  que  se  refiere  al  Dios  vivo  y  vivificante  de  la 
revelación,  a  tal  punto  que,  siendo  perfectamente  distintas  en  su 
función  propia,  la  catcquesis  informa  a  la  teología  y  la  teología 
alimenta  a  la  catcquesis.»  Ibíd.,  p.  921. 
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IIL    Teología  destinada  a  los  hombres 


1.    La  teología  existencial 

Es  innegable  que  el  existencialismo  ejerció  y 
ejerce  aún  una  influencia  considerable  en  amplios 
sectores,  cada  vez  más  extensos,  del  pensamiento 
católico,  y  todo  permite  prever  que  esta  influencia 
continuará  extendiéndose  en  el  futuro.  También 
es  cierto  que  muchos  sectores  de  la  enseñanza  aún 
resisten;  sin  embargo,  en  el  campo  de  la  predi- 
cación y  de  la  catcquesis,  la  penetración  es  pro- 
funda ' 

En  Alemania,  Francia,  Bélgica  y  en  los  Países 
Bajos  se  puede  decir  que,  consciente  o  inconscien- 
temente, en  este  momento  está  presente  en  todas 
partes  en  grado  variable.  En  Italia  y  en  España, 
desde  hace  algunos  años,  se  extiende  muy  rápi- 
damente. 

Sin  embargo,  es  difícil  captar  o  definir  esta  in- 
fluencia. No  hay  una  teología  católica  que  se  pueda 
llamar  existencial  o  existencialista.  No  existe  una 
obra  que  haya  ensayado  exponer  la  revelación  cris- 
tiana en  forma  existencialista. 

La  teología  católica  es  menos  sensible  que  la 
teología  protestante.  La  disciplina  eclesiástica  le 


77.  Cf.  R.  AUBERT,  La  Théologie  au  milieu  du  XX*  sUcle,  T954, 
pp.  71-78. 
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evita  los  profundos  extravíos  que  se  encuentran  en 
la  evolución  de  la  teología  protestante. 

En  los  siglos  XVII  y  xix  hubo  una  teología 
protestante  racionalista,  la  cual  ha  sobrevivido, 
después,  en  forma  kantiana ;  en  la  teología  católi- 
ca, en  cambio,  no  ha  habido  nada  parecido.  Del 
mismo  modo,  en  la  actualidad,  nada  ni  nadie  en  la 
teología  católica  ha  experimentado  la  influencia 
del  existencialismo  de  Kierkegaard  como  Barth,  ni 
de  Heidegger  como  Bultmann. 

La  influencia  del  existencialismo  es  tanto  más 
difícil  de  captar  cuanto  que  esta  filosofía  ha  cons- 
tituido en  Alemania  desde  el  período  comprendido 
entre  las  dos  guerras  y  después  de  la  guerra  en 
Francia,  una  atmósfera  difusa  que  impregna  todas 
las  ideologías.  O  mejor  di^^ho,  los  sistemas  de  la 
filosofía  de  la  existencia  parecen  haber  tomado 
forma  y  expresión,  parecen  haber  tomado  deter- 
minados temas  latentes  en  la  mentahdad  de  Euro- 
pa occidental.  Porque  cada  cual  los  llevaba  dentro 
de  sí,  no  era  necesario  haber  leído,  ni  siquiera  co- 
nocer las  difíciles  obras  de  Heidegger.  Una  alusión, 
una  palabra  dicha  de  paso  bastaba  para  despertar- 
los y  darles  vida. 

Además,  numerosos  temas  propuestos  por  Hei- 
degger y  Jaspers  eran  ya  el  patrimonio  de  todas 
las  corrientes  de  la  fenomenología.  El  pensamiento 
católico  alemán  sufrió  profundamente  la  influencia 
de  Max  Scheler  en  el  período  de  las  dos  guerras. 
Esta  influencia  marcó  decididamente  a  los  dos  líde- 
res del  pensamiento  católico  alemán  en  el  período 
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de  las  dos  guerras :  Karl  Adam  y  Romano  Guar- 
dini  Ambos  fueron  los  guías  del  «renacimiento 
católico».  Fueron  los  «líderes»  de  la  juventud,  de 
tal  manera  que  cuando  llegó  la  generación  siguien- 
te, muchos  temas  fenomenológicos  ya  habían  sido 
«aclimatados».  Además  la  influencia  de  K.  Adam 
y  R.  Guardini  se  extendió  rápidamente  más  allá 
de  las  fronteras  de  los  países  de  habla  alemana. 

La  generación  que  actuó  entre  1935-1940  había 
sido,  pues,  preparada  por  estos  dos  maestros  de  ju- 
ventudes. 

Es  trabajo  arduo  el  distinguir  las  influencias,  de- 
terminar la  parte  que  corresponde  a  estos  dos  auto- 
res y  a  través  de  ellos  a  Scheller  o  a  la  fenomeno- 
logía en  general  y  a  la  influencia  directa  de  los 
existencialistas  y  al  clima  general  en  que  nadan 
todos  sus  temas.  Tampoco  se  debe  olvidar  la  in- 
fluencia de  las  teologías  protestantes  de  inspira- 
ción existencialista,  en  especial  la  teología  de 
K.  Barth.  El  hecho  de  que  no  se  la  reconozca  públi- 
camente no  da  pie  a  que  se  la  pueda  negar.  No  se 
trata  de  una  acción  directa,  sino  más  bien  de  una 
provocación,  a  la  cual  los  católicos  tratan  de  res- 
ponder utilizando  dentro  del  marco  cristiano-roma- 


78.  Karl  Borromáus  Adam,  nacido  en  1876,  profesor  de  dogmá- 
tica en  Tubinga  desde  1919  a  1949. 

79.  Romano  Guardini,  nacido  en  Verona  en  1885.  Se  creó  para  él 
una  cátedra  de  filosofía  católica  en  Berlín  en  1923-1939.  Profesor  en 
Tubinga  en  1945,  en  Munich  después  de  1948.  Vom  Geist  der  Liturgie 
es  de  1918 ;  Vom  Sim  der  Kirche,  de  1922  ;  Der  Herr,  de  1937 ; 
Das  Wesen  des  Christentiims,  de  1939. 

80.  Citemos,  como  ejemplos  :  Th.  Hácker,  J.  Pieper,  P.  Wust, 
Edith  Stein,  Hedwig  Conrad-Martius,  P.  I^.  Landsberg,  M.  Buber 
(judío),  etc. 
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no  los  temas  que  Barth  usaba  brillantemente  en  el 
protestantismo. 

En  Francia,  el  impacto  existencialista  se  hizo 
sentir  inmediatamente  después  de  la  guerra  gra- 
cias al  copioso  aporte  de  ideas  alemanas,  a  las  que 
se  unió  la  influencia  de  Gabriel  Marcel  hasta  en- 
tonces confinado  a  pequeños  grupos. 

También  en  Francia  la  penetración  existencia- 
lista  se  hizo  sentir  de  modo  indirecto.  Hubo  la  in- 
fluencia de  los  teólogos  alemanes  y  de  los  filósofos 
católicos  teñidos  de  existencialismo.  Existió  tam- 
bién — y  principalmente —  la  influencia  de  la  filo- 
sofía personalista  y  en  especial  la  de  la  colección 
Philosophie  de  rEsprit  ^\ 

Estas  obras  ofrecieron  a  los  teólogos  y  filósofos 
católicos  un  existencialismo  ya  transformado,  con- 
vertido y  bautizado. 

Finalmente,  y  quizás  en  primer  lugar,  la  influen- 
cia existencialista  penetra  en  la  teología  gracias 
a  la  exégesis  y  a  la  teología  bíblica  y  doquiera  que 
penetre  el  método  de  la  escuela  de  la  historia  de 
las  formas  (Formgeschichtliche  Schule),  entra  tam- 
bién la  influencia  existencialista  El  análisis  de 
Sitz  im  Leben,  del  enraizamiento  de  los  temas  re- 
ligiosos en  la  persona  religiosa  y  en  la  comunidad 


81.  Citemos,  como  ejemplos  :  R,  3>  Senne,  1^.  Lavelle,  M.  Ne- 
doncelle,  J.  Xracroix,  G.  Madinier,  etc.,  sin  olvidar  el  movimiento 
Esprit,  con  E.  Mounier  y  P.  Ricoeur  (protestante). 

82.  Cf.  F.  M.  Braun,  F  ormg  es  chichi  e,  en  «Dict.  de  la  Bible»,  su- 
plemento, t.  III,  cois.  312-317 ;  P.  Benoit,  Réflexions  sur  la  Form- 
geschichtliche Methode,  en  «Rev.  Bibl.»,  1946,  pp.  481-512,  nueva- 
mente publicado  en  Exégése  et  Théologie,  ¿d.  du  Cerf,  París  1961, 
t.  I,  pp.  25-61. 


71 


religiosa,  la  estrecha  unión  entre  la  expresión  reli- 
giosa y  el  medio  que  vive  de  ella  o  eventualmente 
la  crea  o  la  modifica,  todo  esto  coincide  con  las 
aspiraciones  existencialistas.  Ya  que  estos  métodos 
comienzan  a  ser  cada  vez  más  una  parte  integrante 
de  la  exégesis  y  ya  han  conseguido  realmente  «car- 
ta de  ciudadanía»,  gracias  a  la  doctrina  de  los  géne- 
ros literarios  que  los  hicieron  pasar  al  comentario 
católico  de  la  Biblia,  se  puede  comprobar  que  la 
penetración  existencialista  es  profunda  y  que  — vis- 
ta la  influencia  actual  de  la  exégesis —  lo  será 
cada  vez  más. 

Nosotros  no  podemos  pensar  hacer  aquí  una  sín- 
tesis de  todo  cuanto  se  le  debe  al  existencialismo 
en  las  corrientes  teológicas  contemporáneas.  Sola- 
mente nos  contentaremos  con  enumerar  algunos 
puntos  fundamentales. 

a)  La  filosofía  contemporánea  es  una  búsque- 
da de  la  experiencia  fundamental  de  la  realidad. 
Ella  busca  gustar  en  la  sola  experiencia  de  la  exis- 
tencia la  realidad  con  todo  su  sentido.  La  filosofía 
contemporánea  cree  que  la  realidad  encuentra  su 
sentido  sólo  en  la  perspectiva  de  esta  única  expe- 
riencia. Naturalmente,  que  aquí  no  se  trata  de  una 
experiencia  psicológica,  sino  de  una  experiencia 
fundamental  que  coincide  en  cierta  manera  con  la 
realidad  del  hombre.  El  hombre,  el  mundo  y  sus  re- 
laciones mutuas;  el  absoluto  (o  su  ausencia)  y  lo 
contingente,  todo  se  manifiesta  a  la  vez.  La  filoso- 
fía en  cuanto  conocimiento  se  podría  reducir  a  una 
explicación  de  esta  experiencia.  Pero,  de  hecho  esta 
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experiencia  no  se  la  obtiene  en  los  comienzos.  Ella 
se  encuentra  más  bien  al  fin  de  la  filosofía  conce- 
bida como  un  esfuerzo  para  deshacerse  de  la  visión 
superficial  y  falsa  que  la  vida  diaria  nos  da  de  la 
existencia.  La  experiencia  fundamental  es,  pues, 
más  un  polo  de  atracción  que  .un  punto  de  partida. 
La  filosofía  es  una  serie  de  develaciones  de  la  rea- 
lidad por  los  que  se  pasa  de  una  visión  más  «pre- 
fabricada» a  una  visión  más  «existencial»  de  la 
realidad. 

Esta  concepción  de  la  filosofía  como  experiencia 
fundamental,  única  y  total,  y  como  descripción  de 
una  existencia  global  ha  reaccionado  primeramente 
contra  la  metafísica  tomista. 

No  se  puede  decir  que  el  existencialismo  haya 
influido,  propiamente  hablando,  sobre  la  metafí- 
sica neotomista  actual.  Pero  sin  él,  sin  duda,  no 
sólo  un  buen  número  de  los  libros  neotomistas  de 
metafísica  no  habrían  aparecido,  sino  que  incluso 
la  exposición  de  la  metafísica  habría  tenido  una 
orientación  muy  diferente.  También  aquí  el  exis- 
tencialismo ha  obrado  más  bien  como  una  provo- 
cación y  un  desafío 

Se  tratará  de  hacer  derivar  toda  la  metafísica  de 
la  experiencia  del  ser  y  de  hacer  su  exposición  no 
por  vía  de  silogismos  a  partir  de  primeros  princi- 


83.  Citemos  entre  los  filósofos  tomistas  que  hubiesen  escrito  de 
modo  diferente  sin  la  presencia  del  existencialismo,  a  Étienne  Gil- 
son,  la  Escuela  del  Instituto  Superior  de  Filosofía  de  Lovaina,  los 
padres  jesuítas  discípulos  del  padre  Marechal,  los  padres  jesuítas 
de  Innsbruck,  los  padres  jesuítas  discípulos  de  los  padres  Rousselot 
y  A.  Valensin  (véase  bibliografía  posterior). 
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píos,  sino  medíante  una  explicación,  una  descrip- 
ción de  todos  los  aspectos  esenciales  de  esta  expe- 
riencia del  ser. 

La  metafísica,  como  es  evidente,  interesa  direc- 
tamente a  la  teología:  determinar  la  ciencia  de 
Dios,  la  del  hombre  y  las  relaciones  mutuas  es  pro- 
pío  de  la  metafísica.  Una  evolución  en  la  presen- 
tación de  la  metafísica  tendrá  sus  repercusiones  en 
la  teología  de  Dios,  de  lo  sobrenatural,  de  la  crea- 
ción. 

Pero  la  búsqueda  de  la  experiencia  fundamen- 
tal inspira  también  a  los  teólogos  de  otra  manera : 
hace  nacer  la  búsqueda  de  la  metafísica  bíblica 
y,  en  general,  dirige  un  deseo  de  síntesis  y  de  valo- 
rización de  lo  fundamental  en  el  cristianismo.  Es 
significativo  el  que  hayamos  tenido  que  presenciar 
la  publicación  de  varios  libros  titulados  La  esencia 
del  Cristianismo 

b)  La  realidad  sólo  tiene  sentido  en  relación  al 
sujeto.  Por  su  parte  el  sujeto  se  proyecta  en  el 
mundo.  Todo  sentido  está  constituido,  entonces, 
por  y  en  esta  actividad  del  sujeto.  La  subjetividad 
lo  colorea  todo.  La  experiencia  fundamental  cons- 
tituye el  sentido  del  mundo,  del  tiempo,  de  la  his- 
toria. 


84.  Cf.  Cl.  Tresmontant,  Essai  sur  la  pensée  hebraique,  Éd.  du 
Cerf,  París  1953 ;  Études  de  metaphysique  bihlique,  Gabalda,  París 
1955. 

85.  Das  Wesen  des  Christentums,  de  R.  Guardini,  '1958 ;  Das 
Wesen  des  Katholizismus  (trad.  castellana :  La  esencia  del  catoli- 
cismo, Barcelona  ^1963),  de  K.  Adam,  ^1946;  Vom  Wesen  des  Chris- 
tentums, de  M.  SCHMAUS,  1948. 
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La  naturaleza  y  la  historia  llegan  a  ser  pro- 
yecciones del  hombre  y  la  historicidad  una  propie- 
dad del  hombre. 

De  aquí  se  ha  originado  no  sólo  una  orienta- 
ción nueva  de  la  metafísica  que  sitúa  su  objeto  en 
la  experiencia  fundamental  y  por  consiguiente  en 
su  relación  con  el  sujeto,  sino  también  una  bús- 
queda sistemática  del  sentido  de  los  objetos  religio- 
sos y  en  consecuencia  la  búsqueda  de  una  «compre- 
hensión» de  la  revelación  a  partir  de  la  experien- 
cia religiosa  fundamental 

Se  ha  dado  una  mayor  importancia  a  la  experien- 
cia religiosa,  y  sin  hacer  derivar  de  ella  el  objeto 
de  la  revelación  (ya  que  eso  sería  modernismo  puro 
y  simple),  se  hace  referencia  a  ella  para  descubrir 
el  sentido  de  los  misterios,  su  valor  humano,  sus 
relaciones  con  el  hombre  ^^ 

En  esta  línea,  la  teología  de  la  fe  ha  tomado  un 
nuevo  impulso  y  un  desarrollo  considerables.  ¿La 
fe  no  es  acaso  esta  experiencia,  esta  situación,  esta 
existencia  cristiana  fundamental?  En  la  fe  se  vol- 
verá a  hacer  toda  la  síntesis  del  cristianismo.  En  la 
fe  estudiada  como  dinamismo  del  creyente,  descu- 
brimiento progresivo  y  ascendente  de  su  ser  cris- 
tiano, todos  los  dogmas  tomarán  su  sentido. 

Cada  cual  encontrará  su  lugar  en  una  perspecti- 
va que  da  a  cada  uno  su  valor  y  sitúa  a  unos  con 
relación  a  otros  según  la  verdadera  estructuración 


86.  Cf.  A.  DoxDEYXE,  Foi  chrétienne  et  pensée  contemporaine, 
Nauwelaerts,  lyOvaina-París  1951. 

87.  Véase  la  obra  de  M.  J.  MoUROUX. 
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de  los  designios  de  Dios.  Es  en  torno  a  la  teolo- 
gía de  la  fe  donde  se  desarrolla  una  teología  exis- 
tencialista  o  que  podría  merecer  este  nombre. 

c)  La  filosofía  existencialista  puede  ser  deno- 
minada filosofía  de  lo  absoluto.  En  efecto,  propone 
en  primer  plano  la  cuestión  de  lo  contingente  y  de 
lo  absoluto.  Que  lo  niegue  o  lo  afirme,  esta  nega- 
ción o  esta  afirmación  la  afecta  enteramente.  O  la 
negación  de  Dios  se  encuentra  en  todas  partes  o 
bien  la  afirmación  de  Dios  se  encuentra  por  do- 
quier. El  problema  de  Dios,  gracias  al  ateísmo  agre- 
sivo, llega  a  ser  el  primer  problema. 

Aquí  tenemos  la  razón  de  por  qué  estamos  asis- 
tiendo a  una  renovación  de  lo  que  llamaban  «las 
demostraciones  de  la  existencia  de  Dios».  Ya  no  se 
busca  a  Dios  al  final  de  una  serie  de  razonamientos 
y  deducciones,  sino  a  través  de  la  experiencia  fun- 
damental, como  la  presencia,  oculta  y  revelada  a 
la  vez  que  anima  la  existencia  y  le  da  sentido.  Para 
unos.  Dios  es  la  luz  que  colorea  toda  existencia; 
para  otros,  en  cambio,  es  su  ausencia.  El  conoci- 
miento de  Dios,  por  lo  tanto,  acompaña  la  deve- 
lación filosófica:  al  final  de  la  búsqueda  de  la 
existencia  y  de  su  sentido.  Conocer  a  Dios  y  cono- 
cer al  hombre,  el  mundo  y  la  existencia,  es  un  solo 
conocimiento 


88.  Bsta  renovación  se  lleva  a  cabo  sea  dentro  de  las  pruebas 
tradicionales  de  la  existencia  de  Dios,  punto  éste  principal  objeto 
de  las  investigaciones  del  profesor  F.  van  Steenberghen  (cf.  Le 
Dieu  caché,  lyOvaina-París  1960),  sea  fuera  de  estas  pruebas.  A  estas 
corrientes  se  une  el  renacimiento  de  la  filosofía  agustiniana,  espe- 
cialmente de  J.  Essen,  en  Alemania,  y  M.  F.  Sciacca,  en  Italia. 
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d)  La  experiencia  de  la  existencia  también  es 
un  acto.  Es  en  un  acto  vivido  donde  el  hombre 
percibe  su  existencia.  Es  realizándose  como  el  hom- 
bre toma  conciencia  de  sus  dimensiones  y  de  su 
sentido.  La  existencia  no  es  un  objeto  de  contem- 
plación: no  es  «objetivable».  El  hombre  sale  de 
la  dispersión  pura,  toma  su  unidad,  su  ser,  su  valor 
en  una  acción.  No  hay,  pues,  lugar  para  distinguir 
la  acción  y  el  ser. 

Además,  del  mismo  modo  que  la  existencia,  la 
acción  es  una.  Todos  los  actos  temporales  limitados 
poseen  un  acto  de  existir  interior  común. 

De  este  modo,  la  metafísica  y  la  moral  tienden 
a  juntarse  e  incluso  a  confundirse.  El  acto  moral, 
humano  es  aquel  por  el  cual  el  hombre  llega  a  la 
existencia.  La  moral,  anteriormente  dispersa  en 
múltiples  actos,  tiende  a  concentrarse,  según  esta 
visión,  en  un  único  acto,  de  existir.  El  acto  toma  su 
valor  más  de  su  sentido  interior  que  de  las  deter- 
minaciones objetivas,  toma  su  valor  de  la  corres- 
pondencia al  sentido  de  la  existencia. 

También  en  teología  asistimos  actualmente  a 
un  acercamiento  entre  dogmática  y  moral.  Se  co- 
mienza a  estudiar  el  dogma  preguntándose  a  la  vez 
qué  aaos  exige,  con  qué  actos  se  lo  vive,  e  inversa- 
mente a  estudiar  moral  en  una  visión  dogmática, 
es  decir,  se  estudia  el  sentido  cristiano  de  la  acción 
en  relación  con  el  misterio  en  que  ésta  se  ins- 
cribe. . . 

Esclarecer  el  misterio  divino  o  los  actos  huma- 
nos en  los  que  se  encarna  en  la  vida  del  hombre 
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llega  a  ser  el  objeto  único  de  las  dos  ramas,  antes 
separadas,  de  la  teología  ^^ 

Llevados  por  este  mismo  afán  se  busca  definir  el 
principio  unificador  de  la  acción  cristiana  y,  en  con- 
secuencia, a  centrar  la  moral.  Al  margen  de  la 
multiplicidad  de  preceptos  y  virtudes  distinguidas 
por  sus  objetos  formales,  se  tiende  a  reencontrar  lo 
que  constituye  la  unidad,  cual  es  la  acción  única, 
fundamental  que  se  busca  a  través  de  esta  multi- 
plicidad. 

Hemos  dicho  anteriormente  que  se  puede  expo- 
ner el  cristianismo  partiendo  de  la  experiencia  de 
la  conversión,  de  la  adhesión  al  misterio  de  Dios. 

Esto  nos  ha  traído  un  renacimiento  y  un  desarro- 
llo considerable  de  la  teología  de  la  fe. 

Se  ha  ensayado  también  hacer  la  síntesis  de  la 
moral  en  torno  a  la  caridad,  haciendo  de  ella  el 
principio  de  unidad  de  toda  la  vida  cristiana 


89.  «Imitar  a  Jesucristo  es,  pues,  vivir  el  misterio  de  la  Iglesia, 
y  más  ampliamente  el  misterio  del  reino...  La  lucha  y  el  esfuerzo 
del  cristiano  están  situados  más  bien  en  la  historia  de  la  salvación 
del  pueblo  de  Dios.  El  tema  del  combate  escatológico  entre  las 
fuerzas  del  reino  de  Dios  y  las  fuerzas  de  la  perdición  da  a  la 
esperanza  cristiana  y  al  trabajo  de  la  evangelización  del  mundo 
una  dimensión  comunitaria. 

»Se  puede  decir  que  la  teología  moral  sistemática  está  haciendo 
un  serio  esfuerzo  para  dar  a  la  vida  cristiana  esta  dimensión  del 
reino...  la  teología  moral  hodierna  ha  tomado  conciencia  de  que 
los  padres  de  la  Iglesia  presentaban  casi  siempre  la  enseñanza  mo- 
ral cristiana  junto  con  la  enseñanza  de  los  sacramentos...  I^a  teo- 
logía moral  de  hoy  y  de  mañana  aparecerá  como  una  theologia 
salutis,  al  servicio  de  la  salvación  de  los  hombres,  como  un  anuncio 
adaptado  a  los  tiempos  presentes  de  las  verdades  y  normas  eter- 
nas.» 

B.  Haring,  Renover  la  théologie  morale?  ¿Pourquoi?,  en  «Vie 
Spirituelle»,  supl.,  n.  53,  1960,  pp.  126,  127,  130. 

90.  Cf.  la  obra  de  P.  Gilleman. 
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Quedará  después  por  hacer  la  síntesis  de  esta3 
dos  orientaciones  de  la  teología :  teología  de  la  fe 
o  de  la  conversión  y  teología  de  la  caridad. 

e)  El  tema  fundamental  del  existencialismo  es 
el  tema  de  la  libertad.  La  libertad,  del  mismo  modo 
que  la  existencia  humana,  es  vida.  No  se  la  define 
en  relación  a  los  objetos  como  una  posibilidad  de 
elección,  sino  en  relación  con  el  sujeto  como  una 
posición,  una  afirmación  y  una  creación  de  sí  mis- 
mo. No  es  indeterminación  ante  sentidos  preexis- 
tentes, la  libertad  es  creadora  de  sentidos. 

Es  en  este  punto  donde  un  acuerdo  con  el  cris- 
tianismo resultaría  más  delicado.  Si  es  posible  dar 
al  tema  de  la  libertad  una  teología  de  la  conver- 
sión, es  mucho  más  difícil  introducirlo  en  la  teolo- 
gía de  la  caridad  y  de  la  moral.  No  afirmamos  que 
sea  imposible,  sino  mucho  más  difícil. 

Prueba  de  ello  tenemos  en  la  historia  de  la  mo- 
ral de  situación  (Situationsethik),  objeto  de  una  in- 
tervención del  Santo  Oficio  después  de  dos  adver- 
tencias de  Pío  XII  ^\ 

La  noción  de  libertad  existencialista  tenía  que 
entrar  en  conflicto  con  la  idea  de  naturaleza  y,  por 
consiguiente,  con  la  moral  católica,  en  todo  el  cam- 
po de  las  relaciones  de  esta  moral  y  de  la  noción 
de  naturaleza. 

Es  verdad,  hasta  cierto  punto,  que  todo  acto  es 

91.  En  dos  ocasiones,  el  23  de  marzo  y  el  24  de  abril  de  1952, 
Pío  XII  hizo  una  advertencia  a  propósito  de  la  «nueva  moral»,  de 
inspiración  existencialista.  Cf.  AAS,  t.  44,  1952,  p.  270  ss.,  413.  En 
seguida  véase  la  instrucción  del  Santo  Oficio  de  2  de  febrero  de  1956 
sobre  la  «Etica  de  situación»,  en  AAS,  t.  48,  1956,  p.  144  s. 
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único,  que  toda  situación  es  única,  que,  por  consi- 
guiente, todo  acto  debe  ser  inventado  por  su  autor, 
que  su  sentido  debe  encontrarse  y  está  como  im- 
puesto interiormente,  que  por  consiguiente  el  acto 
encuentra  su  justificación  en  sí  mismo  por  su  rec- 
titud interna.  Ningún  acto  se  diluye  en  sus  deter- 
minaciones objetivas.  También  es  verdad  hasta 
cierto  punto,  que  el  examen  de  las  circunstancias 
objetivas  no  nos  dice  lo  que  en  este  momento  es 
preciso  hacer  concretamente. 

La  norma  de  moralidad  es,  pues,  en  cierto  senti- 
do, la  concordancia  con  el  impulso  auténtico  de  la 
persona  humana,  una  comparación  del  sujeto  con- 
sigo mismo,  del  yo  interior  con  el  yo  exterior.  La 
teología  siempre  ha  reconocido  la  primacía  de  la 
conciencia  en  la  vida  moral. 

Pero  los  actos  y  las  situaciones  sólo  en  cierto 
sentido  son  únicos.  En  efecto,  poseen  también  ca- 
racteres comunes.  No  son  exclusivamente  únicos. 
Por  ejemplo,  en  la  moral  sexual  los  actos  no  son 
totalmente  nuevos.  Existe,  por  el  contrario,  una 
naturaleza  sexual  idéntica  para  todos  los  hombres. 
Existen  condiciones  idénticas  para  todos :  las  posi- 
bilidades humanas  límites  a  ciertas  situaciones  que 
les  son  comunes.  Finalmente,  los  hombres  están 
circunscritos,  en  cierto  modo,  en  una  naturaleza,  y 
conforme  a  tales  límites  deben  someterse  a  las 
leyes  de  su  naturaleza 


92.  véanse  algunos  ejemplos  en  J.  FucHS,  en  «Nouv.  Rev.  Th.», 
1956,  p.  816  s. 

Sólo  un  libro  ha  sido  condenado,  el  de  E.  Michel.  Al  igual  que 
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La  libertad,  pues,  no  es  enteramente  creadora  de 
su  sentido  y  de  los  valores.  Está  limitada  por  la 
misma  naturaleza  humana.  La  libertad  se  ejerce  en 
el  interior  de  la  naturaleza.  Pero  también  es  con- 
sentimiento a  las  leyes  de  su  naturaleza.  Esto  es  lo 
que  había  descuidado  la  moral  de  situación. 

f)  Debido  a  la  influencia  existencialista,  el 
pensamiento  cristiano  ha  incorporado  o  reinterpre- 
tado  algunos  temas  que  son  el  tema  más  o  menos 
común  de  nuestros  contemporáneos.  Estos  temas 
son  bien  conocidos.  Citemos,  sin  embargo,  algu- 
nos :  llamada,  respuesta,  testimonio,  invitación, 
consentimiento,  adhesión,  fidelidad,  reconocimien- 
to, descubrimiento,  mensaje,  acogida,  rechazo,  prue- 
ba, invocación,  presencia,  amor,  ausencia,  soledad, 
angustia,  cuidado,  absurdo,  esperanza,  existencia, 
compromiso,  opción,  apuesta,  proyecto,  encarna- 
ción, trascendencia,  ambigüedad,  buena  o  mala  fe, 
autenticidad,  diálogo,  libertad,  disponibilidad,  crea- 
ción, sentido,  etc. 

Este  vocabulario  es  el  de  las  relaciones  del  hom- 
bre con  Dios  en  el  conjunto  inseparable  del  yo  y 
del  mundo.  Aquí  se  trata  de  un  vocabulario  nuevo 
capaz  de  transmitir  algo  del  mensaje  cristiano  con 
un  lenguaje  contemporáneo  ^^  Sin  duda,  muchas 


la  nueva  teología,  la  moral  de  circunstancias  es  más  bien  un  clima, 
una  tendencia,  no  una  teología  afirmada  o  publicada.  Es  la  influen- 
cia de  una  mentalidad  existencialista  en  la  predicación,  la  catc- 
quesis, la  dirección  espiritual. 

93.  Véanse  las  interesantes  consideraciones  del  padre  Troisfon- 
lAiNES  en  Existentialisme  et  pensée  chrétienne,  en  «Nouv.  Rev.  Th.», 
1946,  p.  179  s. 

81 

COMBLIN  •—  6 


palabras  existían  ya  en  la  Biblia,  pero  ahora  han 
tomado  un  sentido  nuevo,  más  preciso,  más  subje- 
tivo. Además,  después  de  todo,  las  filosofías  con- 
temporáneas se  derivan  todas  del  cristianismo.  En 
consecuencia,  no  hacemos  más  que  recuperar  algo 
nuestro.  A  veces  vendrá  enriquecido,  otras  impre- 
ciso debido  a  los  revuelos  realizados  fuera  de  la 
ortodoxia. 

Fuera  de  lo  que  tiene  de  moda  y  esnobismo,  no 
se  puede  menospreciar  la  importancia  del  aporte 
de  este  vocabulario  en  el  momento  en  que  el  len- 
guaje teológico  sufre  precisamente  de  vejez.  De 
ello  se  quejan  los  predicadores  y  catequistas. 

g)  Hemos  dicho  que  el  existencialismo  traía 
otra  manera  de  filosofar.  La  atracción  de  esta  no- 
vedad es  la  que  hace  caer  en  desuso  los  antiguos 
procedimientos  de  exposición  y  argumentación.  La 
teología  ya  no  busca  probar,  sino  mostrar ;  no  quie- 
re demostrar,  sino  buscar. 

La  dialéctica  es  reemplazada  por  la  comprensión 
de  conjunto  de  la  situación  en  la  que  los  diversos 
temas  tienen  su  exacto  lugar.  La  discusión  es  reem- 
plazada por  la  búsqueda  de  una  visión  más  compre- 
hensiva de  las  cosas  que  dé  derechos  a  los  elemen- 
tos de  verdad  y  a  la  solidez  de  todas  las  opiniones 
presentes. 

El  método  existencial  va  más  allá  de  los  méto- 
dos de  la  razón  discursiva,  o  por  lo  menos  esto  de- 
searía. Este  método  procede,  en  lugar  de  demos- 
trar, por  vía  de  sugerencia.  Esta  es  la  razón  por  la 
que  recurre  fácilmente  al  mito. 
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Este  es  el  motivo  de  la  actual  revalorización  y  a 
veces  verdadera  resurrección  de  los  mitos,  sean  és- 
tos los  clásicos  de  la  antigüedad  grecorromana, 
sean  los  de  todas  las  religiones. 

Se  ve  el  provecho  que  de  esto  puede  sacar  la 
teología,  pero  también  el  peligro  que  la  amenaza. 
El  vocabulario  bíblico  simbólico  también  se  ve  re- 
valorizado.  Esto  explica  el  éxito  que  puedan  encon- 
trar ciertos  símbolos  antiguos  y  una  predicación 
be  :ada  en  el  simbolismo. 

Porque  es  portadora  de  mitos,  la  religión  será 
aceptada  fácilmente  como  más  interesante  y  más 
variada  que  las  filosofías  racionalistas :  sugiere 
más,  contiene  más  verdad  latente. 

Sin  embargo,  esta  ventaja  contiene  un  peligro. 
Si  la  religión  o  la  teología  entran  en  la  categoría 
de  mito  según  el  sentido  moderno,  si  acepta  los 
estatutos  del  «mito»,  en  sentido  existencial,  corre 
el  peligro  de  verse  comprometida  más  allá  de  lo 
permitido. 

En  efecto,  el  mito  es  sugestión  de  otra  cosa.  No 
tiene  sentido  objetivo;  no  define  realidades  obje- 
tivas, bíblicas.  No  es  sólo  sugestivo  de  una  reali- 
dad, de  una  existencia. 

Es  conocida  la  controversia  que  la  concepción 
de  R.  Bultman  a  propósito  del  mito  y  de  la  Biblia 
concebida  como  mito  ha  hecho  nacer  en  el  protes- 
tantismo alemán.  Esta  controversia  aún  no  ha  con- 
cluido. Sin  duda  pasará  a  la  historia  como  la  gran 
controversia  del  siglo.  En  efecto,  plantea  verdade- 
ramente la  relación  de  la  confrontación  de  la 


83 


revelación  cristiana,  de  la  filosofía  y  de  la  menta- 
lidad del  siglo  XX 

Hasta  ahora,  la  controversia  no  ha  entrado  aún 
en  la  teología  católica.  Se  discute  sobre  ella  pero 
al  margen,  como  de  una  controversia  protestante. 
Sin  embargo,  es  poco  probable  que  se  logre  evi- 
tarla aun  cuando  la  condenación  de  cuatro  li- 
bros de  M.  H.  Duméry  haya  retardado  momentá- 
neamente la  discusión. 

Entonces,  habrá  llegado  el  momento  de  la  con- 
frontación de  la  teología  y  la  filosofía  contempo- 
ránea. 

Si  la  filosofía  contemporánea  ha  influido  mar- 
cadamente ciertos  sectores  de  la  teología,  esta  in- 
fluencia no  ha  sido  casual.  Ha  sido  querida  y  bus- 
cada por  motivos  pastorales.  También  aquí  se 

94.  La  controversia  comenzó  con  el  célebre  manifiesto  de  1941, 
Nenes  Testament  und  Mythologie,  en  que  se  defiende  la  necesidad 
de  quitar  los  mitos  del  Nuevo  Testamento,  es  decir,  de  tratarlo 
como  mito  y  reducirlo  a  las  categorías  filosóficas  existencialistas. 
El  manifiesto  y  los  principales  documentos  de  la  controversia  han 
sido  reunidos  por  H.  W.  Bartsh,  en  Kerygma  und  Mythos,  5  vols., 
1948-1955,  en  Hamburgo.  Esta  controversia  ha  causado  la  aparición 
de  una  interesante  literatura  entre  los  protestantes. 

Véase  también  R.  Marlé,  Bultmann  y  la  interpretación  del  Nuevo 
Testamento,  Aubier,  París  1956,  quien  da  una  bibliografía.  Para  el 
fondo  de  la  cuestión,  véase  L,.  Malevez,  Le  message  chrétien  et  le 
mythe.  La  Téologie  de  R.  Bultmann,  Bruselas-Brujas-París  1954,  y 
HENNINGER  -  H.  Cazelles  -  R.  Marlé,  Mythe,  en  «Dict.  de  la  Bible», 
Suppl.,  t.  VI,  cois.  225-268. 

95.  aL'Osservatore  Romano»  de  19  de  junio  de  1958  anunció  la 
inclusión  en  el  Indice  de  cuatro  libros  de  M.  H.  Duméry,  Critique 
et  Religión,  Brujas  1957 ;  Le  Probleme  de  Dieu  en  philosophie  de 
la  Religión,  Brujas  1957 ;  Philosophie  de  la  Religión,  2  vols.,  Bru- 
jas 1957.  No  están  condenados  :  Foi  et  Interrogation,  París  1953 ; 
Foi,  Dogme  et  Sacrements,  en  Encycl.  Frangaise,  t.  xix ;  Philoso- 
phie-Religión,  París  1957;  Phénoménologie  et  Religión.  Structures 
de  VInstitution  Chrétienne,  París  1958.  Después,  H.  Duméry  ha  pu- 
blicado una  nueva  edición  revisada  y  aumentada  de  La  Foi  n'est  pas 
un  cri,  seguida  de  Foi  et  Institution,  Seuil,  París  1959. 
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manifiesta  el  deseo  de  expresar  el  mensaje  cris- 
tiano de  un  modo  más  adaptado  al  auditorio.  Esta 
misma  preocupación  la  encontramos .  en  todas  las 
corrientes  reveladoras  del  dinamismo  de  la  teolo- 
gía contemporánea. 

Para  juzgar,  pues,  el  valor  de  la  influencia  exis- 
tencialista  es  preciso  tener  presente  su  fuerza  apos- 
tólica, su  aptitud  para  llamar  la  atención  de  los 
contemporáneos. 

Ahora  bien,  a  propósito  de  esto  podemos  hacer 
las  siguientes  observaciones : 

a)  El  existencialismo,  incluso  tomándolo  en 
un  sentido  amplio  que  abarque  los  derivados  de 
la  fenomenología  y  los  personalismos,  sólo  domina 
en  una  parte  de  la  mentalidad  contemporánea,  qui- 
zás aquella  que  más  se  manifiesta,  quizás  aquella 
que  hace  más  ruido,  pero  sin  duda,  en  la  parte 
menos  numerosa. 

Junto  a  esta  parte  está  el  mundo  de  los  cientí- 
ficos y  de  los  técnicos,  cada  vez  más  numeroso  e 
influyente  aunque  más  silencioso.  Este  mundo  es 
menos  penetrable  para  el  existencialismo,  que  por 
lo  general  lo  ignora.  Este  mundo  es  más  bien 
sensible  a  las  visiones  positivistas  o  expresadas  en 
lenguaje  positivista  y  evolucionista.  Es  sensible  a 
la  obra  del  padre  Teilhard  de  Chardin,  poco  actual 
en  el  mundo  de  las  ciencias.  Es  sensible  al  mar- 
xismo y  a  todas  las  filosofías  materialistas. 

El  hombre  contemporáneo  no  tiene,  pues,  sólo 
la  existencia  en  peligro,  sino  que  de  un  modo 
especial  él  mismo  está  comprometido  en  la  in- 
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dustria,  en  el  trabajo,  en  la  elaboración  de  la 
materia,  en  el  cuadro  de  las  ciencias  matemáticas 
y  disciplinas  abstractas. 

Incluso  las  ciencias  humanas  rebasan  amplia- 
mente los  límites  de  la  filosofía  y  de  la  fenome- 
nología. No  basta,  pues,  elaborar  un  vocabulario 
adaptado  a  la  categoría  que  vive  precisamente  más 
al  margen. 

b)  El  existencialismo  reduce  al  hombre  a  una 
sola  dimensión.  Sólo  conoce  a  un  hombre  lineal : 
el  hombre  extendido  entre  dos  polos,  el  absoluto 
y  el  contingente.  La  realidad  entera  queda  redu- 
cida a  una  experiencia  fundamental  que  plantea 
siempre  el  mismo  problema.  No  se  interesa  por 
la  diversidad  de  la  «naturaleza». 

En  consecuencia,  la  teología  se  reduce  a  la  línea 
de  las  relaciones  entre  Dios  y  el  hombre.  La  vida 
cristiana  y  la  acción  se  reducen  a  una  línea :  o  la 
conversión  o  el  amor.  Esto  es  inevitable  ya  que 
lo  que  interesa  es  siempre  el  sujeto  mismo,  es  él 
a  quien  encontramos  por  doquier. 

Es  necesario  que  la  teología  no  sólo  considere 
la  acción  en  su  esencia,  en  su  sentido  último  y 
profundo,  ni  sólo  la  existencia  cristiana,  única 
si  bien  multiforme;  debe  considerar  también  la 
diversidad  de  la  vida  humana,  el  sentido  de  cada 
uno  de  sus  valores,  detenerse  a  contemplar  el  con- 
junto y  tomar  conciencia  de  sus  riquezas. 

Se  debe  estudiar  no  sólo  la  acción  sino  también 
las  acciones  cristianas  y  en  consecuencia  dar  sen- 
tido cristiano  a  la  existencia,  pero  también  a  to- 
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das  las  acciones,  a  todas  las  cosas,  a  todos  los 
gestos,  a  todo  lo  que  compone  la  vida  humana. 
Para  llevar  a  cabo  esto  se  deberá  considerar  no 
sólo  la  filosofía  o  una  fenomenología,  sino  tam- 
bién todas  las  ciencias  humanas  que  consideran  el 
detalle  de  lo  concreto.  De  este  modo  se  obtendrá 
una  teología  de  toda  la  acción. 

Siempre  queda,  sin  embargo,  el  hecho  de  que 
el  aporte  de  la  filosofía  contemporánea  pueda  ser 
considerado  como  un  enriquecimiento.  Incluso  las 
controversias  y  falsos  pasos  habrán  logrado  hacer 
avanzar  el  pensamiento  cristiano  en  la  búsqueda 
del  hombre  contemporáneo. 
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2.    La  teología  de  la  historia 

Se  ha  dicho  que  el  problema  que  más  había 
ocupado  el  pensamiento  cristiano,  o  más  exacta- 
mente el  pensamiento  católico  de  Europa  occiden- 
tal, para  no  anticipar  juicios  sobre  otros,  durante 
la  década  que  siguió  a  la  guerra,  ha  sido  el  pro- 
blema de  la  historia 

En  efecto,  desde  la  guerra,  principalmente  du- 
rante los  diez  años  que  la  siguieron,  la  palabra 
historia  ha  sido  como  la  palabra-clave,  un  punto 
de  encuentro,  un  centro  de  convergencia.  La  noción 
misma  se  prestaba  para  ello.  Es  tan  rica  en  as- 
pectos diversos,  se  adapta  a  perspectivas  tan  nu- 
merosas, está  en  el  centro  de  tantos  sistemas  dife- 
rentes, que  constituye  en  cierta  manera  un  lugar 
de  cita  donde  se  encuentran,  se  oponen  y  discuten 
los  espíritus  contemporáneos. 

No  diríamos  que  la  noción  de  historia  es  equí- 
voca o  ambigua.  Abarca  aspectos  diversos,  reali- 
dades que  no  se  contradicen,  pero  que  van  imbri- 
cadas unas  en  otras.  Diremos  entonces  que  es  una 
noción  compleja  y  esto  no  es  sin  duda  ajeno  a  su 
fascinación.  Se  la  encuentra  desde  donde  se  parte 
para  estudiar  al  hombre  de  nuestros  días. 

Siendo  la  noción  de  historia  el  punto  de  en- 
cuentro de  tantos  sistemas,  de  tantos  métodos,  de 

96.  H.  I.  Marrou,  L^amhivalence  du  temps  de  Vhistoire  chez 
S.  Augustin,  p.  7.  M.  Flick  -  Z.  Ai^szegy,  Theologia  della  storia,  en 
«Gregorianum»,  t.  35,  1954,  p.  256. 
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disciplinas,  de  búsquedas  tan  diversas,  se  compren- 
de que  sea  difícil  definirla. 

Esta  complejidad  explica,  sin  duda,  la  impresión 
de  confusión  que  nos  deja  la  producción  teológica 
de  la  posguerra  sobre  el  particular.  Tenemos,  en 
efecto,  la  impresión  de  que  los  autores  se  inspiran 
todos  de  perspectivas  diferentes.  Hablan  todos  de 
una  «historia»  diferente.  Y  como,  generalmente, 
se  trata  de  ensayos  inacabados,  de  artículos  cor- 
tos las  más  de  las  veces,  dan  lugar  a  una  disper- 
sión total.  Es  imposible  juntar  toda  esta  literatura 
en  una  síntesis.  Son  piezas  que  no  se  ajustan 
entre  sí. 

Se  explica  así,  sin  duda,  el  lento  progreso  com- 
probado en  la  teología  de  la  historia  y  la  impre- 
sión de  dar  vueltas  en  torno  al  problema  sin  poder 
desembocar  en  él. 

Trataremos  de  despejar  un  poco  entre  esta  abun- 
dante literatura,  pero  de  antemano  y  para  mayor 
claridad,  no  será  inútil  evocar  las  principales  co- 
rrientes que  han  venido  a  invadir  el  campo  del 
pensamiento  cristiano  y  lo  han  sumergido  por  de 
pronto  en  una  madeja  bastante  complicada  de 
problemas. 

Puentes, 

Digamos  de  partida  que  la  historia  que  intere- 
sa a  nuestros  teólogos,  cuando  hablan  de  teología 
de  la  historia,  no  es  la  ciencia  histórica,  aquella 
que  triunfó  en  Alemania  en  el  último  siglo,  la 
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crítica,  esta  crítica  que  ha  preocupado  tanto  a  los 
teólogos  del  siglo  xix  hasta  el  modernismo.  Aque- 
lla historia  se  ha  tranquilizado.  Trabaja  silencio- 
samente sin  provocar  mayores  dramas. 

La  historia  de  hoy  es  la  de  los  filósofos  de  la 
historia,  o  si  aquélla  de  los  historiadores,  lo  es  en 
la  medida  en  que  se  apartan  del  rígido  método  del 
último  siglo  para  aventurarse  en  la  dirección  de 
los  filósofos. 

No  es,  pues,  la  historia  escrita,  la  reconstruc- 
ción del  pasado  la  que  nos  detendrá  aquí,  sino  la 
historia  que  se  vive  en  el  presente :  no  el  pasado 
del  hombre,  sino  el  hombre  presente  saliendo  del 
pasado,  esto  es,  dependiendo  de  él,  pero  también 
negándolo.  En  otras  palabras,  nuestro  objetivo  no 
es  la  historia  que  «está  hecha»,  sino  la  historia 
que  «se  hace». 

Entre  las  corrientes  que  componen  la  actual 
noción  de  historia  citemos  entre  otras  menos  im- 
portantes las  siguientes : 

1.  La  historicidad  es,  primeramente,  uno  de 
los  componentes  esenciales  de  la  existencia  en  la 
perspectiva  de  los  filósofos  existencialistas  (en  el 
sentido  amplio  como  en  el  sentido  estricto).  Esta 
idea  de  historia  abarca  la  otra  que  desde  Herder 
y  Hegel  está  siempre  presente :  la  historia  es  el 
desarrollo  de  la  cultura.  No  es  más  ya,  como  antes, 
una  sucesión  de  fenómenos.  Los  fenómenos  jalo- 
nan la  marcha  delante  de  la  cultura  (tomada  en 
sentido  del  Espíritu  objetivo  de  Hegel,  el  conjunto 
de  las  producciones  del  hombre  que  componen  la 
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sociedad  humana,  sobreviven  a  los  individuos  y  se 
transmiten  de  generación  en  generación,  enrique- 
ciéndose con  el  aporte  de  los  últimos  llegados). 

En  la  fisolofía  existencial  la  historia  — creci- 
miento de  la  cultura —  no  tiene  sentido  en  sí  mis- 
ma. No  se  puede  hablar  propiamente  de  historia. 
Existe  el  hombre  histórico.  La  historia  no  se  com- 
prende sino  como  proyección  del  hombre,  el  otro 
polo  hacia  el  cual  tiende  el  sujeto  para  existir,  para 
ser  alguien  y  algo 

La  búsqueda  de  la  existencia  incluye,  pues,  la 
búsqueda  de  la  historicidad.  Si  el  cristianismo  se 
dirige  al  hombre  tendrá  que  decir  lo  que  piensa 
de  la  historia,  que  él  mismo  hace,  que  lo  hace  a 
él  y  a  través  de  la  cual  se  hace. 

2.  Desde  W.  Dilthey  la  idea  de  cultura  y  la 
de  historia  de  la  cultura,  que  habían  tenido  su 
punto  de  partida  en  Herder  y  Hegel,  adquieren 
un  sentido  más  preciso.  Lo  mismo  vale  para  la 
noción  del  espíritu  de  la  época  (Zeitgeist).  Cada 
época  tiene  su  cultura  y  esta  cultura  forma  un 


97.  Según  A.  DoxDEYXE,  Geloof  en  Wereld,  Amberes  1961,  p.  161, 
el  hombre  engendra  la  historia  en  virtud  de  tres  componentes  : 

1.  °  Porque  el  hombre  es  cuerpo  y  espíritu,  su  vida  es  trabajo^ 
obra,  producción,  es  decir,  transformación  de  la  materia  a  su  ima- 
gen ;  es  el  trabajo,  la  sucesión  armoniosa  de  gestos  corporales,  el 
que  hace  historia. 

2.  °  El  hombre  es  mit-sein,  no  es  hombre  sino  con  los  demás,  no 
hace  nada  sin  los  demás.  Él  entra,  pues,  en  una  obra  común,  com- 
pone junto  con  los  otros ;  este  intercambio  es  el  segundo  compo- 
nente de  la  historia. 

3.  °  El  tiempo  es  el  tercer  componente  ;  es  la  sucesión  que  exige 
tanto  el  trabajo  como  el  intercambio. 

Véase,  del  mismo  autor,  Foi  chrétienne  et  pensée  contemporaine, 
lyOvaina  1951,  y  L'historicité  dans  la  philosophie  contemporaine,  en 
«Rev.  Phil.  I^uv.»,  1956,  pp.  5-25,  45^77- 
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conjunto.  Cada  época  tiene  su  filosofía,  su  arte, 
su  ciencia,  sus  valores,  ella  forma  una  concepción 
del  hombre  y  una  imagen  del  mundo. 

La  historia  nos  permite  asistir  al  nacer  y  luego 
al  morir  de  estas  culturas.  El  hombre  pertenece  a 
una  época.  Nada  existe  sin  este  contexto,  que  lo 
encuadra  y  le  da  su  sentido. 

En  esta  perspectiva  el  interés  radica  en  saber 
en  qué  época  estamos.  Se  trata  de  sospechar  el 
porvenir,  de  descubrir  el  mundo  que  nace,  de  opo- 
nerlo a  las  formas  del  pasado 

En  este  sentido  se  sienten  las  influencias  de 
M.  Weber,  W.  Sombart,  E.  Troeltsch,  etc.,  y  tam- 
bién de  O.  Spengler. 

Los  historiadores  salen  aquí  al  encuentro  de  los 
filósofos.  La  historia  de  la  cultura  (Kulturge- 
schichte)  y  luego  la  historia  del  espíritu  (Geistes- 
geschichte)  buscan  a  la  historia  un  objetivo  más 
sintético  la  comprensión  de  las  civilizaciones, 
de  su  unidad,  de  su  «espíritu»,  como  de  sus  filia- 
ciones y  dependencias.  La  obra  de  A.  Toynbee, 
A  Study  of  history,  se  ha  vulgarizado,  propagado, 
está  presente  incluso  donde  se  la  ignora. 

En  Francia,  M.  Bloch  y  L.  Febvre  han  orien- 
tado a  los  historiadores  hacia  estudios  sintéticos 
semejantes. 

Que  caigan  bajo  influencias  más  históricas  o  más 
filosóficas,  los  teólogos  buscarán  también  ellos  sa- 

98.  Toda  la  obra  de  R.  Guardini  va  en  este  sentido  :  comprender 
en  qué  época  estamos.  Véase,  sobre  todo,  Das  Ende  der  Neuzeit,  Ba- 
silea  1950. 

99.  Cf.  J.  H.  SCHOEPS,  Was  ist  Geistergeschichtef,  1959. 
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ber  cuál  es  el  espíritu  de  nuestro  tiempo,  hacia 
qué  tipo  de  civilización  nos  encaminamos  y  en  qué 
nos  diferenciamos  de  nuestros  predecesores.  -De 
esto  se  deduce  la  necesidad  de  «repensar»  la  de- 
pendencia de  la  Iglesia  con  respecto  a  cada  una 
de  estas  épocas  históricas.  La  historia  nos  mostrará 
lo  que  ha  cambiado  y  lo  que  está  cambiando  en 
la  Iglesia.  Comprender  la  historia  significará  com- 
prender las  nuevas  formas  de  vida  cristiana  que  la 
hora  actual  impone. 

3.  El  clima  filosófico  contemporáneo,  alcan- 
zando la  exégesis  y  la  patrística,  ha  puesto  en 
relieve  el  carácter  histórico  del  mismo  cristianismo. 
Al  lado  de  la  existencia  natural,  que  es  histórica, 
se  sitúa  también  la  existencia  cristiana  histórica. 
Si  el  hombre  que  conocen  los  filósofos  vive  en 
la  historia,  si  se  define  por  una  historia  o  mejor 
en  una  historia,  el  hombre  cristiano,  él  también, 
entró  en  una  historia,  pero  en  una  historia  divina, 
una  historia  que  él  no  crea,  pero  a  la  cual  está 
transplantado. 

Ser  cristiano  equivale  a  entrar  en  la  historia  de 
la  salvación,  que  encierra  un  pasado  y  un  futuro 
como  asimismo  un  presente.  El  cristiano  se  com- 
prende en  dependencia  de  actos  divinos  pasados 
y  en  la  esperanza  de  actos  futuros.  Tiene  su  lugar 
en  algo  que  Dios  está  realizando,  en  la  historia 
hecha  por  Dios. 

Aún  más,  hay  que  decir  que  esta  historicidad 
del  cristianismo  es  anterior  a  la  historicidad  filo- 
sófica. Las  filosofías  de  la  historia  son  teologías 
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secularizadas.  Primero  se  tuvo  la  visión  cristiana 
de  la  historia  de  la  salvación.  Fue  después  la  vo- 
luntad de  encontrar  la  salvación  en  la  vida  tem- 
poral, la  que  hizo  descubrir  o  plantear  el  carácter 
histórico  de  la  vida  temporal 

El  relieve  dado  al  carácter  histórico  del  cristia- 
nismo ha  dado  lugar  a  innumerables  disertaciones 
y  ensayos  de  confrontación  entre  la  historia  cris- 
tiana y  la  historia  temporal 

Al  mismo  tiempo  que  los  estudios  bíblicos  po- 
nían en  evidencia  el  carácter  histórico  del  cristia- 
nismo, los  estudios  históricos  ponían  de  nuevo  en 
honor  las  concepciones  patrísticas  del  tiempo  y 
de  la  historia  la  teología  agustiniana  de  la 
historia  y  los  vestigios  de  la  ciudad  de  Dios 
durante  la  edad  media  y  los  tiempos  modernos 
Se  resucitaba  la  teología  medieval  de  la  historia 
y  se  descubría  que  junto  a  la  escolástica  (intem- 


100.  Cf.  K.  L5WITH,  Meaning  in  history.  The  theological  implica- 
tions  of  the  phüosophy  of  history,  Univ.  Press,  Chicago  1949. 

101.  Christ  et  le  temps,  de  O.  Cullmann  (Neuchatel-París  1947),  ha 
cristalizado  los  temas  que  todos  buscaban  definir.  Sus  repercusiones 
han  sido  inmensas  en  el  campo  de  la  catequesis,  de  la  predicación 
y  de  la  enseñanza  bíblica  vulgarizada. 

102.  Cf.  H.  I.  Marrou,  á  DiognHe,  Cerf,  París  (col.  «Sources  chré- 
tiennes»),  pp.  119-176. 

103.  Cf.  J.  GuiTTON,  Le  temps  et  Véternité  chez  Plotin  et  saint 
Augustin,  París  1933 ;  H.  I.  Marrou,  L'amhivalence  du  temps  de 
Vhistoire  chez  S.  Augustin,  Montreal-París  1950  ;  G.  Cataldo,  La  fi- 
losofía delta  storia  di  S.  Agostino,  Bari  1950  ;  C.  Amari,  II  concetto 
di  storia  en  SanV  Agostino,  Roma  1951  ;  U.  Padovani,  La  Citth  de 
Dio  di  S.  Agostino:  teología  e  non  filosofía  della  storia,  en  Sant* 
Agostino,  Milán  1931,  pp.  220-263.  Bibliografía  en  Sancti  Aurelii 
Augustini,  De  Civitate  Dei  I-IX  (Corpus  Christianorum  XLVII), 
Brepols,  Turnhout  1955,  pp.  xvi-xx. 

104.  Cf.  É.  GiLSON,  Les  métamorphoses  de  la  Cité  de  Dieu,  Nau- 
welaerts,  Lovaina-París  1955. 

105.  Cf.  A.  Dempf,  Sacrum  Imperium.  Geschichte-  und  Rechtsphilo- 
sophie  des  Mitteralters  und  der  politischen  Renaissance,  Munich- 
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poral)  la  tradición  católica  ha  mantenido  siempre 
los  temas  del  tiempo  y  del  devenir. 

4.  Después  de  la  guerra  los  estudios  marxistas 
se  han  desarrollado  en  medio  católico,  sobre  todo 
en  Francia  y  Alemania  El  marxismo  es  prime- 
ramente y  ante  todo  una  filosofía  de  la  historia. 
Es  como  dialéctica  de  la  historia  que  fascina  a 
nuestros  contemporáneos.  Afirma  poseer  la  clave 
del  sentido  de  la  historia.  Esto  conduce  a  plantear 
el  problema  del  sentido  de  la  historia.  Y  en  primer 
lugar  la  cuestión  preliminar  de  saber  si  la  historia 
puede  tener  un  sentido.  Los  estudios  marxistas 
ofrecen  a  los  teólogos  una  problemática,  un  voca- 
bulario y  una  posibilidad  de  diálogo  con  los  con- 
temporáneos. 

5.  El  padre  Teilhard  de  Chardin  habrá,  sin 
duda,  tenido  un  papel  indiscutible  en  el  renuevo 
de  la  teología.  No  está  lejos  el  tiempo  en  que  las 
ciencias  físicas  y  naturales  eran  para  los  teólogos 
un  mundo  desconocido.  Los  intereses,  el  pensa- 
miento del  mundo  científico  eran  casi  inexistentes. 
Nunca  la  idea  de  evolución  había  sido  verdadera- 
mente tomada  en  serio  por  los  teólogos,  pues  nun- 
ca habían  sospechado  la  importancia  que  tiene 


Berlín  19^8;  É.  Gilson,  L'csprit  de  la  philosophie  médiévale, 
cap.  XIX.  Le  Moyen  Age  et  l'histoire,  2.'  ed.  revisada,  Vrin,  Pa- 
rís 1944,  pp.  365-383  ;  M.  D.  Chenij,  Conscience  de  Vhistoire  et  théo- 
logie,  en  «Arch.  d'his.,  doctr.,  et  litt.  du  m.  a.»,  t.  21,  1954,  pp.  107- 
133  ;  la  misma  doctrina  en  :  La  théologie  au  XII."  siécle,  Vrin,  Pa- 
rís, 1957,  pp.  62-89. 

106.  Cí.  K-  RiDEAU,  Séduction  communiste  et  réflexion  chrétienne, 
París  1953 ;  P.  Bigo,  Marxisme  et  humanisme,  P.U.F.,  París  1953  ; 
H.  Chambre,  Le  Marxisme  en  Union  Soviétique,  Senil,  París  1955 ; 
J.  Y.  Calvez,  La  pensée  de  Marx,  Senil,  París  1956. 
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para  el  pensamiento  científico.  El  papel  del  pa- 
dre Teilhard  de  Chardin  habrá  sido  tal  vez  el  de 
intermediario  entre  dos  mundos  que  se  ignoraban : 
el  cristiano  y  el  de  las  ciencias. 

La  reflexión  católica  sobre  su  obra  acaba  de  em- 
pezar apenas  Se  pueden  denunciar  las  insufi- 
ciencias o  las  inexactitudes  de  su  obra,  pero  de 
aquí  en  adelante  los  teólogos  no  podrán  ignorar 
la  existencia  del  mundo  científico  y  la  manera  par- 
ticular que  tiene  de  abordar  los  problemas  filosó- 
ficos y  teológicos.  Con  el  padre  Teilhard  de  Char- 
din la  idea  de  evolución  ha  entrado  en  el  mundo 
cristiano  y  le  plantea  problemas. 

6.  Finalmente  la  reflexión  sobre  el  estado  ac- 
tual de  la  cristiandad  ha  conducido  a  los  cristianos, 
primeramente  a  hacer  un  balance  del  pasado  y 
en  seguida,  a  comprobar  que  existe  hoy  en  día  en 
occidente  una  «historia»  que  evoluciona  al  mar- 
gen de  la  Iglesia  y  por  fin  a  preguntarse  qué  com- 
pete a  los  cristianos  hacer  en  esta  historia. 

Fue  después  de  la  guerra  cuando  nació  de  im- 
proviso la  conciencia  del  ghetto,  en  el  que  el  cato- 
licismo occidental  iba  cayendo.  Esta  toma  de  con- 
ciencia se  hizo  simultáneamente  en  Francia  y  en 
Alemania 

Se  trata  igualmente  de  una  reflexión  sobre  la 

107.  Cf.  C.  TuiiSMONTANT,  Introductiou  a  la  pcnséc  du  P.  TeiUiard 
de  Chai  din,  Éd.  Univ.,  París  J959  ;  versión  castellana  :  Introducción 
al  pensamiinto  de  Teilhard  de  Chardin,  Taurus,  Madrid  ^1960. 

108.  Recordemos  al  cardenal  Suliard  ;  H.  Godin,  Francc,  pays  de 
ntission,  en  «Esprit»  ;  Manuel  Mounier,  en  «Frankfurter  Ilefte»,  y 
W.  DiRKS,  E.  IvOGON,  la  obra  histórica  y  los  ensayos  de  Fu.  llEER, 
etcétera. 


102 


historia:  la  historia  de  la  Iglesia  y  la  historia  de 
la  sociedad  humana  moderna.  Se  trata,  en  efecto, 
de  juzgar  estas  dos  historias  y  su  realización.  Es 
necesaria  una  teología  de  la  historia. 

De  todos  lados  los  teólogos  se  han  apresurado 
a  dar  la  doctrina  cristiana  sobre  la  «historia».  Se 
tiene  el  presentimiento  que  esta  historia  es  siempre 
la  misma  cosa,  pero  no  es  fácil  captar  lo  que  esa 
cosa  es  y  comprender  cómo  se  hilvanan  tantas 
perspectivas  diferentes  y  cómo  se  acuerdan  tantas 
significaciones  diversas. 

Sentido. 

¿Qué  es,  pues,  la  historia,  cuál  es  el  sentido  de 
esta  palabra  en  el  uso  actual? 

Descartemos  primeramente  dos  nociones  insu- 
ficientes. La  historia  no  es  solamente  el  tiempo. 
Temporal  e  histórico  no  son  sinónimos.  Las  cria- 
turas materiales,  el  hombre  también,  existen  en 
el  tiempo.  El  tiempo  está  hecho  de  sucesiones  y 
de  movimientos.  El  tiempo  es  un  componente  de 
la  historia,  ya  que  la  historia  se  construye  en  el 
tiempo ;  pero  la  historia  es  específicamente  el  tiem- 
po de  los  hombres  y  éste  es  más  determinado  que 
el  simple  tiempo  del  ser  material. 

La  historia  no  se  reduce  tampoco  al  crecimiento 
de  los  seres  orgánicos.  El  ser  viviente  se  forma  y 
se  descompone  según  un  cierto  ritmo  de  fases  y  de 
períodos.  El  hombre  también,  como  ser  viviente, 
está  ligado  a  un  tiempo  biológico  y  a  los  ritmos  de 
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la  vida.  Está  ligado,  sin  embargo,  a  un  tiempo 
más  específico.  La  especie  humana  no  conoce  úni- 
camente los  ritmos  de  la  vida,  conoce  un  tiempo 
especial  que  se  superpone  a  los  ritmos  de  la 
vida 

La  historia  es  la  sucesión  de  hechos  sociales  de 
la  humanidad,  es  decir,  la  sucesión  de  los  hechos 
que  modifican  las  estructuras  de  la  vida  humana 
en  sociedad  o  bien  la  sucesión  de  los  estados  de 
estas  estructuras,  según  el  punto  de  vista  que  se 
prefiera. 

Las  leyes  de  la  evolución  de  la  cultura  y  de  las 
estructuras  de  la  vida  social  son  distintas  de  las  le- 
yes del  crecimiento  de  los  seres  vivientes  o  de  las 
leyes  de  la  materia 


109.  En  vano  se  creería  terminar  con  el  problema  de  la  historia, 
trayendo  a  colación  que  la  filosofía  escolástica,  y  con  ella  la  teolo- 
gía tradicional,  han  puesto  siempre  en  valor  la  naturaleza  tempo- 
ral del  hombre.  El  tiempo  de  la  filosofía  medieval  es  el  tiempo  de 
la  materia  y  el  tiempo  del  crecimiento  biológico.  Por  eso  no  pode- 
mos aceptar  la  respuesta  que  ciertos  tomistas  han  dirigido  al  padre 
Fessard  y  a  su  obra  De  Vactualité  historique,  1960.  «El  hombre  (el 
hombre  individual,  pero  también  la  humanidad),  no  se  realiza  sino 
poco  a  poco,  progresivamente.  Es  un  ser  histórico  por  excelencia, 
es  decir,  una  naturaleza  a  la  que  compete  realizarse  y  existir  en  la 
materia  y  en  el  tiempo,  que  no  se  realiza  ni  desarrolla  enteramente 
más  que  en  la  multiplicidad  de  los  individuos  y  en  la  historia,  no 
necesariamente  según  un  progreso  continuo,  bajo  una  constante  pre- 
sión de  causas  exteriores,  sino  también  en  virtud  de  sus  propias  le- 
yes inmanentes,  mediante  la  acción  de  una  libertad  que,  sin  ser 
absoluta,  condiciona  hasta  la  manera  misma  de  aceptar  los  deter- 
minismos  y  de  comportarse  respecto  a  ellos.»  M.  J.  Nicolás,  Le  théo- 
logien  et  l'histoire,  «Rev.  Thom.»,  t.  60,  1960,  p.  489.  Lo  que  dice  el 
padre  Nicolás  podría  aplicarse  muy  bien  a  toda  especie  animal, 
salvo  la  libertad,  cuyo  papel  en  el  tiempo  no  se  ve  bien  claro. 

110.  A  partir  de  Constantino,  la  cristiandad  ha  reunido  más  y  más 
en  una  sola  historia  las  tres  historias  distinguidas  aquí,  del  mismo 
modo  que  ha  reducido  las  dos  ciudades  de  san  Agustín  a  una  sola. 
Una  simbiosis  se  ha  producido  entre  la  Iglesia,  el  reino  de  Dios  y 
el  imperio  romano  y  sus  continuadores.  El  imperio  entra  en  la  ciu- 
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En  cada  uno  de  estos  puntos  de  vista  se  puede 
considerar  la  historia  como  un  ser  objetivo,  la  his- 
toria como  lo  pasado.  Puédese  igualmente  consi- 
derar la  historia  en  su  dinamismo,  como  lo  que 
nace  en  el  presente  a  partir  del  pasado. 

Finalmente  se  puede  considerar  también  la  his- 
toria como  la  historicidad  del  hombre,  una  cuali- 
dad inherente  a  la  existencia;  y  con  una  mirada 
teológica,  divina,  se  podría  mirar  la  historia  como 
la  suma  total,  la  serie  completa  de  las  generacio- 
nes humanas,  la  suma  de  la  humanidad  que  se 
desarrolla  en  el  tiempo.  De  esto  se  deducen  los 
seis  sentidos  principales  de  la  palabra  «historia»  : 

1.  La  historia,  en  el  sentido  más  existencialista, 
es  la  existencia  humana  en  cuanto  ligada  al  mun- 
do, el  «otro»  polo  de  la  conciencia,  el  marco,  la 
proyección  de  la  acción  por  la  cual  el  hombre  se 
afirma  como  hombre.  Existen  tantas  historias  como 
existen  conciencias  y  momentos  de  la  conciencia. 
La  conciencia  está  ligada  a  la  historia. 

2.  La  historia  es  la  sucesión  o  encadenamiento 
de  los  hechos  sociales  del  pasado,  es  decir,  de  los 
hechos  que  han  determinado  el  estado  de  la  so- 
ciedad y  de  la  cultura. 


dad  de  Dios  y  ésta  se  realiza  sobre  la  tierra.  Habrá,  pues,  una  sola 
historia,  la  que  continúa  los  cuatro  imperios  de  Daniel,  que  es  la 
última  fase  de  la  escatología.  Tal  es  la  visión  de  Bossuet,  de 
José  de  Maistre  y  la  mentalidad  general  de  los  católicos  hasta 
I,eón  xm.  Vino  luego  la  toma  de  conciencia  reciente  del  hecho  de 
la  división  de  las  ciudades  :  existe,  de  hecho,  una  historia  humana 
que  no  coincide  con  la  historia  de  la  Iglesia,  y  ésta,  a  su  vez,  tam- 
poco abarca  la  totalidad  de  la  historia  del  reino  de  Dios. 
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3.  La  historia  es  el  dinamismo,  la  ley  inma- 
nente que  dirige  el  desenvolvimiento  de  los  acon- 
tecimientos sociales,  la  ley  que  coordina  la  sucesión 
de  los  acontecimientos  y  da  unidad  y  sentido  al 
tiempo  del  hombre.  Esta  historia  se  revela  en  el 
pasado  y  es  todavía  acción  en  el  presente,  en  que 
prepara  los  acontecimientos  futuros. 

4.  La  historia  es  la  sucesión  o  encadenamiento 
de  los  estados  culturales  de  las  sociedades  humanas. 

5.  La  historia  es  el  dinamismo,  la  ley  inma- 
nente que  engendra  los  estados  sucesivos  de  la  so- 
ciedad humana  y  dirige  su  encadenamiento.  Cuan- 
do se  habla  de  dialéctica  de  la  historia  es  en  esta 
perspectiva.  La  dialéctica  se  muestra  en  el  pasado, 
pero  anima  el  presente  y  es  por  ello  que  interesa 
tanto  a  los  hombres  de  hoy  en  día. 

6.  La  historia,  finalmente,  es  la  suma  de  todas 
las  generaciones,  de  todos  los  destinos  humanos 
que  se  han  sucedido.  La  historia  es,  con  la  serie  de 
las  generaciones,  el  resurgir  de  dramas  personales 
innumerables  que  se  apoyan  unos  sobre  otros.  Esta 
historia  no  es  experimental,  no  es  accesible  a  los 
historiadores,  pues  el  drama  humano  no  se  revela 
en  las  obras  culturales,  que  no  son  más  que  huellas 
que  deja  tras  sí. 

Estos  seis  sentidos  de  la  historia  pueden  aplicar- 
se, sea  a  la  historia  humana  natural  (historia  intra- 
mundana),  sea  a  la  historia  de  la  salvación  o  his- 
toria de  las  obras  de  Dios,  sea  a  la  historia  de  la 
Iglesia,  que  viene  a  ser  como  un  intermediario  o 
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un  mediador  al  mismo  tiempo  que  una  resultante 
de  las  dos  primeras. 

Obtenemos  así  dieciocho  historias  posibles 
Con  el  nombre  de  teología  de  la  historia  pode- 
mos entonces,  teóricamente,  encontrar  dieciocho 
ensayos  diferentes,  pues  cada  una  de  estas  «histo- 
rias» puede  ser  iluminada  por  la  revelación  divina. 

Formas. 

De  hecho  la  teología  contemporánea  no  se  ha 
interesado  por  todas  estas  historias  o  por  todas  es- 
tas teologías  teóricamente  posibles.  Algunas  han 
sido  estudiadas  de  manera  privilegiada. 

a)    La  historia  de  la  salvación. 

Bajo  el  nombre  de  teología  de  la  historia,  se  ha 
estudiado  y  expuesto  la  historia  de  la  salvación,  el 
crecimiento  del  reino  de  Dios,  es  decir,  la  escato- 
logía  cristiana  y  esto  dentro  de  los  cuadros  de  la 
teología  bíblica      Podemos  aún  afirmar  que  cuan- 


III.  Existen  igualmente  dieciocho  sentidos  posibles  de  la  expre- 
sión :  «sentido  de  la  historia»,  seis  para  cada  historia.  El  sentido 
de  la  historia,  es:  i)  El  proyecto  del  hombre  actual,  la  orientación  de 
su  destino  en  el  mundo.  2)  La  ley  que  coordina  los  acontecimientos 
del  pasado,  las  leyes  de  sucesión  de  los  acontecimientos,  las  leyes 
de  repetición.  3)  Los  acontecimientos  futuros  hacia  los  cuales  se 
dirige  la  humanidad  en  su  fase  actual.  4)  La  ley  que  dispone  la  su- 
cesión de  los  estados  culturales  del  pasado.  5)  La  orientación  actual 
de  la  humanidad  hacia  un  cierto  estado  social  y  cultural  en  vir- 
tud de  su  situación  en  una  dialéctica,  ó)  La  significación  del  hecho 
de  ia  exposición  de  los  destinos  humanos  en  una  serie  de  gene- 
raciones. 

112.  Se  trata  de  la  historia  en  el  sentido  núm.  2,  sobre  el  plan 
del  reino  de  Dios. 
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do  se  dice  teología  de  la  historia,  muchos  piensan 
de  preferencia,  en  esta  estructura  histórica  de  la 
salvación.  El  cristiano  está  integrado  en  una  his- 
toria divina.  Toda  la  historia  de  la  humanidad  está 
a  su  vez  envuelta  en  esta  historia  divina.  El  sentido 
de  la  historia,  es  pues  la  escatología  o  la  historia 
del  reino  de  Dios  que  la  engloba  íntegramente 

b)    La  historia  del  mundo  (sentido  núm.  6). 

Conexo  con  la  teología  de  la  historia,  que  es  es- 
catológica,  ha  surgido  el  problema  del  valor  de  la 
historia  del  mundo,  de  la  historia  en  el  tiempo.  El 
problema  es  el  siguiente :  si  el  sentido  de  la  histo- 
ria se  encuentra  en  una  relación  con  la  historia  de 
la  salvación,  ¿carece  ella  entonces  de  un  sentido 
inmanente?  ¿La  historia  de  este  mundo  no  tiene 
con  la  historia  de  la  salvación  más  que  un  lazo 
puramente  exterior?  ¿O  bien  la  historia  del  mun- 
do no  tiene  también  un  sentido  en  sí  misma? 

Así  ha  nacido  el  debate  entre  la  tesis  de  la  «es- 
catología» o  de  la  «trascendencia»  y  la  tesis  de  la 
«encarnación»,  debate  que  ha  constituido  concreta- 
mente el  debate  llamado  de  la  «teología  de  la  his- 
toria», durante  los  primeros  años  de  la  posguerra. 

113.  Una  forma  más  existencialista,  más  barthiana,  si  se  quiere, 
estudia  la  condición  cristiana  en  la  historia  de  la  salvación,  o  la  his- 
toricidad del  hombre  cristiano,  en  el  sentido  núm.  i,  transportado 
al  plan  del  reino  de  Dios.  I^a  existencia  cristiana  es  histórica  porque 
se  define  en  la  tensión  hacia  un  otro  polo,  que  es  la  historia  de 
Dios.  Se  puede  describir  la  historia  de  la  salvación  objetivamente,  si- 
guiendo los  esquemas  bíblicos  y  patrísticos  (sentido  núm.  2).  Se 
puede  reducirla  a  la  existencia  humana  (sentido  núm.  i).  Será  tam- 
bién la  teología  de  R.  Bultmann. 
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La  historia  de  que  se  hablaba  no  era  la  historia 
de  los  historiadores  ni  tampoco  la  de  los  filósofos : 
era  la  vida  humana  total,  la  vida  que  se  desarrolla 
sobre  la  tierra,  la  historia  en  el  sentido  núm.  6.  El 
problema  estribaba  en  el  valor  de  la  actividad  te- 
rrestre. Una  nueva  forma  del  problema  de  la  rela- 
ción entre  la  naturaleza  y  la  sobrenaturaleza 

La  posición  escatológica  completa,  extrema,  no 
sería  compatible  con  el  cristianismo.  Es  la  de  Barth. 
Hay  una  discordancia  total  entre  este  mundo  y  el 
reino.  Este  mundo  está  condenado  totalmente. 
Nada  puede  y  nada  ofrece  a  la  historia  de  la  sal- 
vación. Lo  más  que  se  le  puede  pedir  es  que  deje 
predicar  el  evangelio.  Es  la  escena  de  la  predica- 
ción. De  este  mundo  nada  quedará,  sólo  los  hom- 
bres que  creen  y  que  han  dado  testimonio. 

El  papel  del  cristiano  es  dar  testimonio. 

La  tesis  escatológica  católica  ha  sido  defendida 
por  los  padres  L.  Bouyer  y  J.  Daniélou.  En  gene- 
ral es  la  de  los  teólogos  de  la  historia  de  la  salva- 
ción. Sin  negar  el  valor  de  las  acciones  humanas 
y  la  parte  de  la  cooperación  a  la  gracia  de  Dios  en 
los  actos  humanos,  se  afirma  sin  embargo,  y  se 
subraya  la  discontinuidad  entre  la  historia  de  este 
mundo  y  el  reino  de  Dios.  La  historia  es  el  campo 
de  las  decisiones  humanas.  No  es  ni  preparación 
ni  maduración  de  la  historia  divina.  La  historia 
humana  como  tal  no  significa  nada  para  la  salva- 

114.  «El  problema  estriba  en  saber  si  lo  que  hacemos  en  el  campo 
profano  de  este  mundo  queda  totalmente  fuera  e  indiferente  a  lo 
que  será  el  reino  de  Dios.»  Y.  Coxgar,  Jalons  pour  une  théologie  du 
laicat,  París  1953,  p.  116 ;  trad.  castellana,  p.  103. 
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don.  Se  ponen  en  valor  la  teología  de  la  cruz  y 
del  sacrificio,  la  de  la  vida  monástica  y,  en  gene- 
ral, todas  las  rupturas  con  este  mundo. 

En  el  bando  opuesto,  Mgr.  de  Solages,  G.  Thils, 
los  padres  E.  Rideau,  L.  Malevez,  K.  Rahner  y,  de 
manera  extremista,  el  padre  M.  I.  Montuclard,  de- 
fendieron la  tesis  de  la  encarnación  o  de  la  conti- 
nuidad (en  la  discontinuidad). 

La  gracia,  decía  G.  Thils,  ejerce  su  acción  sobre 
las  cosas  creadas.  Es  eficaz  y  espiritualiza  al  hom- 
bre, al  mundo  y  a  la  historia.  Esta  espiritualiza- 
ción del  mundo  es  anticipación,  primera  «traduc- 
ción» del  reino  de  Dios. 

El  padre  Malevez  insistía  sobre  el  misterio  de  la 
encarnación.  Por  la  encarnación  la  humanidad  de 
Cristo  es  transfigurada  realmente.  Pues  bien,  esta 
encarnación  y  su  virtud  de  transformación  reper- 
cuten en  la  Iglesia  y  luego  entre  los  hombres. 

Rápidamente  se  encaminaron  hacia  una  solución 
de  equilibrio.  El  padre  Daniélou  presentaba  el  prin- 
cipio de  pedagogía  divina:  la  historia  prepara  a 
los  hombres.  El  padre  Congar  mejoró  esta  idea: 
la  historia  prepara  como  un  primer  ensayo,  pero 
un  ensayo  reemprendido  después  en  el  gesto  de 
Dios  que  lo  sobrepasa 

Se  llegó  rápidamente  al  término  del  problema. 
Imposible  desarrollarlo  más,  pues  el  punto  de  par- 
tida escogido  no  lo  permitía.  La  teología  de  la 


115.  Cf.  Y.  Congar,  Jalons  pour  une  théologie  du  laical,  París 
1953 ;  traducción  castellana  :  Jalones  para  una  teología  del  laicado, 
Estela,  Barcelona  1961 ;  pp.  118-128 ;  especialmente,  pp.  124-125. 
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historia  no  partía  de  la  historia  tal  como  es  cono- 
cida por  los  historiadores  o  los  filósofos,  de  la  his- 
toria concreta.  Partía  de  la  idea  teológica  de  la 
historia  como  mundo,  vida  terrestre.  En  estas  con- 
diciones la  teología  de  la  historia  no  podía  ir  más 
lejos.  Había  llegado  al  término  de  su  carrera. 

c)    La  historia  del  mundo. 

Las  filosofías  de  la  historia  hasta  el  presente  han 
penetrado  poco  en  el  campo  de  visión  de  los  teólo- 
gos. La  historia  de  los  historiadores  y  la  historia 
tal  como  la  veían  los  filósofos  contemporáneos  les 
han  permanecido  extranjeras.  No  hemos  tenido 
una  teología  de  la  historia  que  haga  frente  al 
marxismo  al  evolucionismo,  al  hegelianismo  o 
al  culturalismo. 

Existe,  sin  embargo,  la  obra  del  padre  Fessard 
y,  sobre  todo.  De  Vactualité  historique,  que  es  úni- 
ca en  el  trabajo  teológico  de  los  últimos  treinta 
años.  Sin  duda,  el  padre  Fessard  deberá  ser  con- 
tado entre  los  precursores  de  una  época  futura  más 
que  entre  los  testigos  de  nuestra  época. 

El  padre  Fessard  pretende  luchar  contra  el  mar- 
xismo con  sus  propias  armas  y  retomar  el  método 
hegeliano  o  algunos  de  sus  elementos,  para  cons- 
truir una  teología  capaz  de  comprender  la  histo- 
ria. El  padre  Fessard  agrega  a  la  dialéctica  del 

ii6.  Hubo  en  Francia  los  ensayos  de  Jeunesse  de  VÉglise,  pero 
terminaron  por  extraviarse  en  concesiones  excesivas  a  la  concepción 
marxista  de  la  historia,  con  M.  I.  MontucIvArd,  Dieu,  pourquoi  fairef 
y  Les  événements  et  la  foi. 
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amo  y  del  esclavo,  la  del  judío  y  del  pagano,  y  la 
del  hombre  y  la  mujer,  en  las  cuales  cree  encon- 
trar un  principio  cristiano  que  le  abra  las  puertas 
de  la  comprensión  de  la  historia. 

Pero  la  teología  del  padre  Fessard  está  lejos  de 
haber  mostrado  todas  sus  virtualidades.  Es  dema- 
siado temprano  todavía  para  situarla  y  osar  darle 
su  significación. 

d)    La  historia  de  la  Iglesia. 

En  lo  que  concierne  a  la  historia  de  la  Iglesia, 
el  aporte  de  la  teología  es  también  débil.  La  refle- 
xión sobre  la  transformación  de  la  Iglesia  en  sus 
estructuras  temporales,  sobre  el  sentido  de  esta 
evolución  ha  sido  la  obra  sobre  todo  de  laicos.  La 
obra  que  más  se  destaca  aquí  es  la  de  J.  Maritain, 
cuyo  Hurrutnisme  intégral  ha  repercutido  profun- 
damente en  el  mundo  laico,  no  sólo  en  Europa,  sino 
también,  sobre  todo,  en  América.  A  la  influencia 
de  Maritain  se  suma  la  acción  de  E.  Mounier  y  de 
«Esprit»  en  Francia,  la  de  los  «Frankfurter  Hefte» 
en  Alemania  y  la  de  Fr.  Heer,  para  no  citar  más 
que  los  nombres  más  conocidos. 

Esta  teología  de  la  historia  ha  sido  abordada  por 
el  padre  Y.  Congar  en  Vraie  et  fausse,  Reforme 
dans  rÉglise,  Cerf,  París  1950,  pero  de  manera  in- 
directa. 

El  remonte  reciente  de  la  sociología  religiosa  nos 
incita  a  pensar  que  el  problema  de  la  historia,  de 
la  Iglesia  y  de  su  sentido  no  tardará  en  plantearse. 
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Sin  embargo,  hasta  el  presente,  el  contacto  entre 
teología  y  sociología  no  existe. 

Será  ésta  nuestra  conclusión.  A  la  teología  de  la 
historia  le  ha  faltado  un  conocimiento  científico  de 
la  historia  humana.  No  resultó  muy  a  menudo  por 
falta  de  material  sobre  qué  versar.  Ha  tratado  a  la 
historia  de  una  manera  absolutamente  general 
como  sinónimo  de  vida  humana  temporal  o  acti- 
vidad terrestre.  Ha  logrado  sobre  todo  poner  en 
relieve  la  historia  de  la  salvación  y  afirmar  así  la 
trascendencia  del  cristianismo. 

La  reflexión  de  los  filósofos  y  de  los  historiado- 
res laicos,  como  asimismo  la  sociología  religiosa 
constituyen,  sin  embargo,  elementos  de  esperanza, 
mientras  el  diálogo  que  se  entabla  con  las  grandes 
filosofías  contemporáneas  de  la  historia  nos  lleva 
en  el  futuro  a  un  resurgir  de  la  problemática. 
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3.    La  teología  de  las  realidades  terrestres 

En  el  curso  de  estos  treinta  últimos  años,  la  Igle- 
sia se  ha  vuelto  con  una  preocupación  creciente  ha- 
cia el  mundo,  sus  actividades,  sus  proyectos,  sus 
valores.  Antes  de  que  sea  elaborada  una  teología, 
los  pastores  y  los  fieles  han  creído  que  la  Iglesia 
tenía  algo  que  decir  y  aportar  en  las  realidades  te- 
rrestres :  en  la  vida  política,  social,  económica, 
cultural... 

La  obra  de  Pío  xii,  por  ejemplo,  contiene  una 
suma  de  enseñanza  sobre  todos  los  aspectos  de  la 
vida  humana  contemporánea  a  la  luz  del  evangelio. 
Se  podría  hacer  una  biblioteca  de  todas  las  cartas 
pastorales  y  otros  documentos  episcopales,  de  pro- 
gramas, artículos,  resoluciones,  reportajes  y  otras 
publicaciones  de  todos  los  movimientos  de  Acción 
católica  y  de  apostolado  de  los  laicos  a  este  respecto. 

Hay  seguramente  una  teología  implícita  en  toda 
esta  enseñanza,  como  hay  una  teología  implícita  en 
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la  reorganización  de  las  actividades  apostólicas,  de 
la  liturgia,  del  gobierno  de  la  Iglesia. 

Hay  sobre  todo  una  llamada  a  una  teología  de 
las  realidades  terrestres  para  hacer  la  síntesis  entre 
el  misterio  cristiano  y  todas  estas  múltiples  activi- 
dades donde  los  cristianos  intervienen  impulsados 
por  la  inspiración  divina,  pero  a  menudo  sin  com- 
prender cómo  aquello  se  integra  en  la  totalidad  del 
cristianismo. 

En  el  curso  de  estos  treinta  últimos  años,  aque- 
llo que  se  llama  la  doctrina  social  de  la  Iglesia 
ha  tomado  una  amplitud,  una  fuerza  y  aun  una 
eficacia  que  no  se  habría  podido  esperar  en  los 
tiempos  de  la  Rerum  novarum.  Pero  quizás  a  esta 
doctrina  le  falte  un  encuadramiento  teológico  para 
integrarla  mejor  en  el  conjunto  del  misterio  cris- 
tiano. Ella  parece  más  a  menudo  estar  relacionada 
con  la  justicia  o  con  el  derecho  que  con  la  revela- 
ción bíblica  y  con  la  palabra  de  Jesús.  La  doctrina 
social  se  elabora  en  la  acción.  Son  los  teólogos  los 
que  siguen  con  retraso. 

Con  su  Théologie  des  réalités  terrestres ,  G.  Thils 
hacía,  en  1947,  figura  de  pionero.  Él  iba  a  la  bús- 
queda del  mensaje  cristiano  sobre  las  cosas  de  este 
mundo.  Se  trataba  de  saber  en  qué  las  actividades 
terrestres  serían  transformadas,  espiritualizadas  por 
la  gracia  y  por  consecuencia  aquello  que  el  cristia- 
nismo cambiaría  en  este  mundo.  El  libro  pasaba 
en  revista  sucesivamente :  las  sociedades  humanas, 
la  cultura  y  la  civilización,  la  técnica,  las  artes,  el 
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trabajo.  En  esta  época,  no  había  todavía  una  abun- 
dante bibliografía  que  citar. 

Desde  entonces  otros  estudios  se  han  agregado  a 
los  trabajos  de  los  pioneros.  Pero,  entre  tanto,  la 
teología  de  las  realidades  terrestres  busca  todavía 
su  camino 

Entre  todas  las  realidades  terrestres,  es  el  trabajo 
el  que  ha  sido  más  examinado.  ¿No  es,  en  efec- 
to, el  trabajo  el  que  en  este  siglo  xx  es  percibido 
como  la  realidad  fundamental  de  la  historia  huma- 
na? Todo  exalta  el  trabajo:  el  desarrollo  de  la 
ciencia  y  de  la  técnica,  el  impulso  de  la  industria- 
lización, la  afirmación  de  la  potencia  humana, 
las  filosofías  sociales  dominantes,  capitalismo  o 
marxismo. 

Sin  embargo,  todavía  no  hay  una  obra  impor- 
tante sobre  el  trabajo  a  la  luz  del  cristianismo,  fue- 
ra de  ensayos  o  artículos  sumarios.  El  libro  que  ha 
retenido  más  la  atención  es  todavía  aquel  del  padre 
Chenu,  Pour  une  théologie  du  travail 

Temas  vecinos  al  trabajo,  la  técnica  y  la  cien- 
cia han  sido  abordados  también,  pero  mucho  más 
raramente.  El  trabajo  es  creador  de  civilización  y 
de  progreso.  Se  puede  abordar  la  teología  de  lo 
temporal  por  este  sesgo  y  buscar  la  espiritualización 
cristiana  de  la  civilización. 

117.  «En  el  estado  actual  de  los  estudios  teológicos,  no  sabría- 
mos decidir  si  es  posible  o  no  construir  ufna  teología  de  las  reali- 
dades terrestres.»  Ch.  Duquoc,  Eschatologie  et  réalités  terrestres, 
en  «Lumiére  et  Vie»,  núm.  50,  1960,  p.  15. 

118.  Véanse  las  notas  del  padre  M.  de  Coxiexsox,  Bulletin  d^ÉthU 
que  et  de  Théologie  morale,  en  tRev.  Se.  Ph.  Th.»,  t.  40,  1956,  pági- 
nas 333-341- 
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Se  ha  hecho  notar  que  todos  estos  ensayos  han 
sufrido  de  una  deficiencia  de  método.  Ellos  parten 
en  general  de  la  Biblia  y  de  la  tradición  teológica, 
juntan  los  datos  de  la  revelación  sobre  el  trabajo, 
la  ciencia,  la  técnica  La  recolección  es  pobre 
y  se  podía  esperarlo.  La  Biblia  y  la  tradición  depen- 
den, en  su  composición  y  sus  relaciones  con  el 
hombre,  de  su  medio  de  civilización.  Ahora  bien, 
en  ese  medio,  el  trabajo,  la  técnica,  la  ciencia  eran 
muy  poco  elaborados  y  pasaban  mucho  más  inad- 
vertidos que  hoy  día.  No  se  puede  esperar  encon- 
trar un  esclarecimiento  muy  intenso  y  directo 
acerca  de  realidades  que  apenas  existían  en  otro 
tiempo. 

La  teología  de  las  realidades  terrestres  no  podrá 
progresar  sino  adoptando  un  método  totalmente 
diferente.  Será  necesario  partir  del  estudio  de  estas 
realidades  en  sí  mismas,  en  su  significación  huma- 


119.  «La  cuestión  acerca  del  método  es  de  una  importancia  capi- 
tal en  teología  de  las  realidades  terrestres.  A'  primera  vista,  parece 
que  ella  no  deba  poner  otras  cuestiones  más  que  en  todo  otro  domi- 
nio de  la  teología ;  que  basta,  pues,  con  interrogar  las  fuentes  de 
la  revelación  sobre  la  concepción  que  ella  da  acerca  de  las  realida- 
des terrestres  :  civilización,  Estado,  técnica,  trabajo,  historia,  etc., 
y  que  una  vez  cumplido  el  inventario  de  las  fuentes,  se  pueda  obte- 
ner una  plena  inteligencia  teológica  de  estas  realidades  por  su  pues- 
ta en  referencia  con  el  conjunto  del  dato  revelado,  y  especialmente 
el  desarrollo  de  la  escatología  tal  como  se  presenta  en  el  mundo 
desde  la  inauguración  de  los  últimos  tiempos. 

«Ahora  bien,  se  ve  claro  que  la  puesta  en  obra  de  este  método 
clásico  no  irá  sin  dificultades... 

»No  hay  razón  para  extrañarse  de  un  tal  resultado...»  Ch.  Du- 
QUOC,  o.  c,  pp.  12  s.  véase,  también,  Jakob  David,  Theologie  der 
irdischen  Wirklichkeiten,  en  Feiner-Truetsch-Boeckler,  Fragen  der 
Theologie  heute,  Benzinger,  Einsiedeln-Colonia  1960,  pp.  549-568. 
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na  y  aclarar  estas  realidades  a  la  luz  de  la  revela- 
ción cristiana  total 

Se  ha  abordado  la  teología  de  las  realidades  te- 
rrestres por  otro  camino,  la  antropología  concebida 
en  el  sentido  de  concepción  del  hombre  y  de  la  vida 
humana  con  todos  sus  valores.  Se  reencontraría  así 
la  idea  de  humanismo.  La  idea  de  humanismo  que 
evoca  en  primer  lugar  el  humanismo  del  Renaci- 
miento y  el  humanismo  clásico,  aquel  de  las  «Hu- 
manidades», ha  vuelto  a  tomar  vigor  en  estos  últi- 
mos tiempos.  La  cuestión  del  humanismo  ha  sido 
propuesta  a  las  filosofías  contemporáneas.  Hoy 

120.  «Privado  de  una  concepción  bíblica  de  las  realidades  terres- 
tres, ¿está  el  teólogo  en  la  imposibilidad  de  construir  su  teología? 
No  lo  parece  si  pensamos  en  el  segundo  aspecto  del  método  :  situar 
estas  realidades  en  el  designio  revelado.  Ahora  bien,  este  designio 
revelado,  el  teólogo  lo  conoce  por  la  fe  ;  él  puede  entonces  esclarecer 
las  realidades  terrestres  a  partir  de  él  y  darle  significación  en  su 
construcción  teológica.  Desgraciadamente,  se  debe  confesar  que  este 
trabajo  no  ha  sido  seriamente  emprendido,  no  por  razones  que  le 
quepan  a  la  teología  como  tal,  sino  porque  este  segundo  método  su- 
pone que  el  teólogo,  privado  de  una  concepción  bíblica  del  trabajo, 
de  la  civilización,  etc.,  se  ponga  en  la  escuela  del  filósofo  y  aprenda  de 
él  lo  que  es  esta  realidad,  y  que  habiendo  aprendido,  haga  obra 
de  teólogo  si  una  tal  obra  es  todavía  posible.  El  atragantamiento 
por  la  Biblia  ha  hecho  olvidar  a  numerosos  teólogos  que  las  «reali- 
dades terrestres»  no  alcanzan  su  esencia  más  que  en  el  devenir,  y 
que  el  mundo  bíblico  no  escapa  a  esta  relatividad.  Conocer  quizá 
muy  bien  la  realidad  bíblica  del  trabajo,  por  no  citar  más  que  el 
dominio  que  fue  particularmente  estudiado,  no  es  conocer  la  esen- 
cia del  trabajo,  es  decir,  su  significación  antropológica ;  es  hacer 
una  teología  a  partir  de  una  de  sus  formas  de  realización,  y  una 
forma  de  realización  tal  que  es  quizás  imposible  descubrir  en  ella 
la  verdadera  esencia  del  trabajo.  Es,  en  este  caso,  atribuir  a  una 
forma  singular  una  universalidad  que  nada  le  confiere,  y  construir 
una  teología  que  no  toca  la  realidad  contemporánea.  Mientras  que 
los  teólogos  no  hayan  tomado  en  serio  el  estudio  de  estas  realida- 
des en  su  ser  mismo,  y  con  los  métodos  que  la  esencia  de  estas 
realidades  requieren,  es  vano  esperar  una  teología  de  las  «realida- 
des terrestres»,  que  responda  no  solamente  a  las  demandas  del 
pensamiento  contemporáneo  más  exigente,  sino  igualmente  a  los 
deseos  de  los  creyentes  comprometidos  en  el  mundo.»  Ch.  Duquoc, 
o.  c.,  pp.  14  s. 
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día,  es  en  el  plano  de  la  concepción  del  hombre 
donde  ellas  se  oponen  y  proponen  todas  un  huma- 
nismo. 

La  antropología  aborda  el  problema  del  huma- 
nismo en  el  sentido  moderno  como  lo  emplea,  por 

1  1  •  121  1      •  •  122 

ejemplo,  el  marxismo    ,  o  el  cientismo 

El  humanismo  clásico  había  sido  espiritualizado 
en  «humanismo  cristiano»  Se  plantea  ahora  el 
problema  de  un  nuevo  humanismo  cristiano  capaz 
de  ser  confrontado  con  los  humanismos  contempo- 
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raneos 

J.  Mouroux  ha  dado,  terminando  la  guerra,  un 
bello  libro  sobre  El  sentido  cristiano  del  hombre, 
Pero  después  los  estudios  sobre  este  punto  no  se 
han  multiplicado. 

Aquí  todavía  lo  que  falta  es  el  conocimiento 
profundo  del  hombre  contemporáneo,  de  sus  de- 
mandas, de  sus  valores  y  de  la  manera  como  con- 
cibe la  vida.  Las  reflexiones  sobre  el  humanismo 
se  dan  vuelta  en  un  corto  trecho  faltas  de  materia. 
Ellas  están  demasiado  ligadas  a  los  datos  de  la 
teología  patrística  o  bíblica,  y  demasiado  rápida- 
mente han  agotado  el  tema. 

121.  Cf.  P.  BiGO,  Marxisme  et  humanisme,  París  1953. 

122.  Cf.  D.  DUBARI.E,  Humanisme  scientifique  et  raison  chrétienne, 
París  1954. 

123.  Cf.  F.  Charmot,  L^humanisme  et  Vhumain,  Spes,  París  1934 ; 
MasxjrE,  L'humanisme  chrétien,  Beauchesne,  París  1937 ;   F.  DE 

DainvilI/E,  La  naissance  de  Vhumanisme  moderne,  París  1940;  F.  Her- 
MANS,  Histoire  doctrínale  de  Vhumanisme  chrétien,  4  vols.,  Tour- 
nai,  París  1946  ;  Ch.  Moeller,  Humanisme  et  sainteté,  Toumai  -  Pa- 
rís 1946  ;  Sagesse  paíenne  et  paradoxe  chrétien,  Tournai  -  París  1949 ; 
Mentalidad  moderna  y  evangelización,  Barcelona  1964. 

124.  Cf.  H.  DE  LUBAC,  Le  drame  de  Vhumanisme  athée,  Spes,  Pa- 
rís 1945  ;  A.  Etcheverry,  Le  conflit  actuel  des  humanismes,  P.U.F., 
París  1955. 
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Concluyamos,  pues,  diciendo  que  la  debilidad  de 
la  teología  de  las  realidades  terrestres  es  de  la  mis- 
ma naturaleza  que  la  de  la  teología  de  la  historia. 
Le  falta  el  contacto  con  la  realidad  terrestre  misma, 
con  la  historia  y  las  actividades  del  hombre  de  hoy 
día.  La  teología  no  consiste  solamente  en  exponer 
el  contenido  de  la  revelación  bíblica  o  de  la  tradi- 
ción. Ella  debe  también  anunciarlo,  esclarecer  bajo 
su  luz  al  hombre  que  debe  vivir  de  él.  No  habrá 
teología  de  las  realidades  terrestres  sino  cuando 
ella  estudie  al  hombre,  lo  escuche  y  oriente  su 
acción  después  de  haberlo  comprendido  y  buscado 
en  la  revelación  aquello  que  le  falta  para  cumplir 
el  designio  de  Dios. 
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4.    Teología  del  Ideado 


El  hecho  fundamental  que  afecta  la  vida  de  la 
Iglesia  en  este  siglo  xx,  y  que  debe  afectar  por  vía 
de  consecuencia  a  la  teología  y  el  pensamiento  ca- 
tólico, es  el  cambio  radical  ocurrido  en  la  situa- 
ción del  laicado.  Hasta  el  último  siglo  los  laicos 
estaban  muy  silenciosos  en  la  Iglesia,  y  hasta  el  co- 
mienzo de  este  siglo  aquellos  que  levantaron  la  voz 
quedaron  como  excepciones,  a  menudo  brillantes 
y  elocuentes,  pero  rarísimas  en  la  multitud  silencio- 
sa. En  cambio,  actualmente,  los  laicos  entran  en 
el  «concierto»  y  allí  entran  cada  vez  en  mayor  nú- 
mero. No  es  aquí  el  lugar  para  evocar  más  larga- 
mente este  suceso  capital. 

Este  hecho  es  el  que  determina,  naturalmente, 
las  investigaciones  de  una  teología  de  la  predica- 
ción y  de  una  teología  para  el  mundo.  Es  por  el 
intermediario  de  los  laicos  que  se  hacen  oir  las  lla- 
madas de  los  hombres,  sus  deseos  y  sus  necesida- 
des. Son  los  laicos  los  que  piden  una  evolución  de 
la  teología.  Por  ellos  se  busca  un  mensaje  más  di- 
recto, más  claro,  mejor  explicado,  por  ellos  se 
busca  introducir  la  luz  de  Cristo  en  el  mundo  del 
pensamiento  contemporáneo,  en  las  realidades  de 
este  mundo,  en  sus  sueños  y  sus  ambiciones.  Todas 
las  «teologías»  que  hemos  recordado  han  existido 
a  causa  de  la  influencia  creciente  de  los  laicos  y 
como  una  respuesta  a  su  llamada.  Son,  por  otra 
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parte,  los  teólogos  más  estrechamente  ligados  a 
los  laicos  los  que  siempre,  en  ello,  han  sido  los 
protagonistas.  Se  trata  siempre,  pues,  de  una  espe- 
cie de  teología  «en  función  del  laicado». 

Paralelamente,  se  ha  sentido  la  necesidad  de 
fundamentar  esta  evolución  de  la  Iglesia,  doctri- 
nalmente,  haciendo  una  teología  del  laicado 

No  podemos  pensar  en  evocar  aquí  las  innume- 
rables publicaciones  de  vulgarización  y  destinadas 
a  la  acción  inmediata  que  han  aparecido  en  las  re- 
vistas de  apostolado  y  los  boletines  de  movimien- 
tos apostólicos.  No  tomaremos  más  que  las  obras 
de  teología  y,  entre  éstas,  aquellas  que  se  distin- 
guen particularmente. 

A  decir  verdad,  nos  podríamos  contentar  con  ci- 
tar Jalons  pour  une  théologie  du  laicat,  Cerf,  Pa- 
rís 1953,  del  padre  Y.  Congar,  porque  es  una  suma 
que  resume  y  recapitula  todo  el  resto,  dominán- 
dolo por  otra  parte  y  englobándolo  en  una  sínte- 
sis. Esta  suma  es,  además,  muy  característica  por 
su  orientación  de  la  tendencia  general  de  la  teolo- 
gía actual  del  laicado. 

La  teología  del  laicado  se  sitúa  en  la  prolonga- 
ción de  la  eclesiología  Ha  tomado  por  objeto 
definir  el  lugar  de  los  laicos  en  la  Iglesia.  Se  ex- 

125.  Aquí  también  la  enseñanza  del  magisterio  precede  a  la  teo- 
logía. Basta  con  ver  las  intervenciones  de  los  papas  a  este  res- 
pecto, particularmente  aquellas  de  Pío  xii  y  de  Pío  xi.  Cf.  Les  en- 
seignements  pontificaux.  Le  laicat,  ed.  de  los  monjes  de  Solesmes, 
Desclée  1957.  Convendría  recordar  también  las  enseñanzas  de  los 
obispos  del  mundo  entero. 

126.  aPartiendo  de  todo  esto,  y  en  un  amplio  contexto  de  renova- 
ción eclesiológica,  se  ha  ido  afirmando,  poco  a  poco,  el  deseo  de  una 
teología  del  laicado.»  Y.  Congar,  o.  c,  p.  9. 
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tiende  largamente  sobre  la  participación  de  los  lai- 
cos en  la  función  sacerdotal  de  la  Iglesia  y  engloba 
así  el  capítulo  bastante  debatido  del  «sacerdocio 
de  los  fieles».  Define,  además,  la  participación  de 
los  laicos  en  la  función  real,  en  la  función  profé- 
tica,  en  la  función  apostólica  de  la  Iglesia,  y  a  tra- 
vés de  esta  última,  inserta  la  teología  del  aposto- 
lado de  los  laicos.  Retoma  todavía  aquello  que  se 
ha  llamado  la  «espiritualidad  de  los  laicos»,  es 
decir,  los  caminos  de  santificación  en  el  mundo. 
En  fin,  encuadra  la  teología  de  la  historia  y  la  de 
las  realidades  terrestres,  ya  que  estas  realidades  per- 
tenecen propiamente  a  los  laicos,  y  es  por  ellos  que 
se  hace  la  espiritualización  del  mundo  profano. 

De  la  teología  del  laicado  se  podría  repetir  aque- 
llo que  hemos  observado  a  propósito  de  las  dos 
teologías  precedentes :  ella  procede  casi  exclusiva- 
mente a  partir  de  la  teología  bíblica  y  de  la  teolo- 
gía patrística.  Es  por  eso,  además,  que  ella  define 
más  a  los  laicos  en  su  participación  en  el  sacerdo- 
cio y  en  las  funciones  propiamente  sacerdotales  o 
eclesiales,  que  en  su  papel  en  el  mundo,  es  decir,  en 
aquello  que  constituye  lo  específico  de  los  laicos. 
Dicho  en  otras  palabras,  se  interesa  más  en  las 
funciones  intraeclesiales  que  en  las  relaciones  de  la 
Iglesia  con  el  mundo,  capítulo  donde  encuentra 
los  mismos  límites  que  los  ya  señalados  para  las 
otras. 

Tal  como  existe  actualmente,  la  teología  del 
laicado  es,  pues,  una  piedra  de  espera.  Ella  aguarda 
su  complemento.  Lo  espera,  sin  duda,  de  una  in- 
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vestigación  que  tomará  su  punto  de  partida  en  la 
comprensión  de  la  vida  laica  concreta. 

Bibliografía 

CONGAR,  Y,  M.-J.,  Jalons  pour  une  théologie  du  Icdcat, 
Cerf,  París  1953;  versión  castellana:  Jalones  para 
una  teología  del  laicado,  Estela,  Barcelona  1961. 

DabiN,  P.,  Le  sacerdoce  royal  des  fidéles  dans  la  tradi- 
tion  ancienne  et  moderne,  Bruselas-París  1950. 

Sauras,  E.,  El  laicado  y  el  poder  cultual  sacerdotal, 
¿Existe  un  sacerdocio  laical?,  en  la  Xlll  Semana 
española  de  teología,  Madrid  1954,  pp.  77-129. 

Rahner,  K.,  Ueber  das  Laienapostolat,  en  «Schriften  zur 
Théologie»,  t.  II,  pp.  339-373;  versión  castellana: 
Escritos  de  teología,  t.  II,  Taurus,  Madrid  1961. 

— ,  Uapostolat  des  laics,  en  «Nouv.  Rev.  Th.»,  t.  78, 
1956,  pp.  3-32. 


Conclusión 

Un  sociólogo  católico  decía  recientemente,  y  lo 
establecía  por  una  profunda  encuesta  de  la  situa- 
ción intelectual  del  catolicismo  en  Europa,  que 
«nos  encontramos  todavía  muy  lejos  de  una  situa- 
ción en  la  cual  el  catolicismo  estaría  en  condicio- 
nes de  dominar  la  evolución  social  en  Europa,  o 
de  indicar  el  camino  a  seguir.  Uno  puede  aún  pre- 
guntarse si,  en  efecto,  esta  evolución  es  sensible- 
mente influida  por  el  catolicismo...  Pero,  en  este 
caso,  la  responsabilidad  de  la  Iglesia  es  la  res- 
ponsabilidad de  sus  miembros  y  de  manera  muy 
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especial  de  todas  las  personas  que  por  su  posición 
están  llamadas  a  dirigir  y  a  guiar  la  evolución  so- 
cial» 

Es  difícil  saber  si  la  inferioridad  intelectual  de 
los  católicos  es  la  causa  o  el  efecto  de  la  separación 
entre  la  teología  y  el  mundo  europeo.  Sin  ninguna 
duda,  hay  una  correlación  entre  ambos  hechos,  de 
tal  manera  que  todo  esfuerzo  desplegado  en  un  sen- 
tido tendrá  también  sus  repercusiones  en  el  otro. 
Todo  progreso  en  el  acercamiento  de  la  teología  y 
el  mundo  tendrá  su  influencia  sobre  el  progreso 
de  la  intelectualidad  católica  e  inversamente. 

La  encuesta  que  acabamos  de  hacer  en  la  teolo- 
gía de  los  treinta  últimos  años,  muestra  la  preocu- 
pación creciente  por  este  acercamiento  entre  la  doc- 
trina cristiana  y  el  mundo  contemporáneo.  El  im- 
pulso apostólico,  el  deseo  de  penetrar,  de  hacerse 
oir  y  de  dar  un  testimonio  valedero  y  eficaz  va  cre- 
ciendo. Los  ocho  movimientos  que  evocábamos  son 
un  signo  elocuente  de  ello. 

Sin  embargo,  la  voluntad  de  traducir  de  otra 
manera  la  doctrina  tradicional  no  ha  podido  toda- 
vía lograr  formular  una  teología  que  pueda  guiar, 
orientar  y  apoyar  el  apostolado  nuevo  o  renovado 
de  la  Iglesia  actual.  No  ha  logrado  formular  la 
doctrina  por  la  cual  la  Iglesia  daría  al  mundo  con- 
temporáneo una  orientación  cristiana  y  lo  integra- 
ría en  la  marcha  hacia  el  reino  de  Dios.  Muchas 
piedras  de  espera  han  sido  puestas  y  muchos  tra- 

127.  Cf.  La  intelectualidad  católica  en  la  nueva  Europa,  en  tOrbis 
catholicus»,  año  iv,  t.  11,  1961,  p.  328. 
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bajos  van  en  camino  que  no  podrán  dejar  de  con- 
cluirse. 

Aparece  claro  que  una  tal  teología  deberá  partir 
de  un  conocimiento  sincero,  exacto  y  desinteresado 
del  mundo,  del  hombre,  de  sus  valores  y  de  sus 
proyectos  actuales.  Este  conocimiento  deberá  tomar 
prestados  los  instrumentos  que  las  disciplinas  cien- 
tíficas actuales  o  las  ciencias  del  espíritu  han  pues- 
to en  las  manos  de  nuestros  contemporáneos. 

En  seguida,  ella  habrá  de  dar,  de  proyectar  el 
sentido  cristiano,  la  iluminación  de  la  revelación 
cristiana,  mejor  conocida  gracias  a  los  recursos  de 
este  siglo.  Será  una  teología  de  la  acción,  de  la 
acción  humana  total. 

Sólo  una  doctrina  que  dé  a  la  vida  moderna  un 
sentido  más  elevado  y  más  comprensivo  será  capaz 
de  dar  efectivamente  la  orientación  de  la  civiliza- 
ción, como  lo  ha  podido  hacer  en  otro  tiempo. 
Sólo  así  será  aceptada  por  nuestros  contemporá- 
neos. Ella  es,  pues,  un  instrumento  de  apostolado 
que  la  gracia  de  Dios  puede  ciertamente  suplir, 
pero  del  cual  no  podemos,  sin  presunción,  dispen- 
sarnos. 


ñas.  Ésta  se  mantendrá  a  través 
de  todos  los  cambios  de  situación 
porque  es  la  metafísica  del  dog- 
ma revelado. 

«La  teología  y  el  problema  de 
la  predicación»  es  el  título  del  se- 
gundo capítulo.  Se  estudian  en  él 
el  origen,  desarrollo  e  influencia  de 
la  teología  carismática,  kerigmá- 
tica,  pastoral  y,  finalmente,  de  la 
llamada  «nueva  teología».  Rela- 
cionando estos  movimientos  se  lle- 
ga a  captar  una  convergencia  y 
una  notable  permanencia  de  pre- 
ocupaciones y  orientaciones  que 
crea  la  corriente  teológica  carac- 
terística de  nuestra  época. 

Acaba  la  obra  con  una  exposi- 
ción profunda  y  a  la  vez  sencilla 
de  la  «teología  destinada  a  los 
hombres»,  como  reza  el  título  de 
este  último  capítulo.  En  él  se  ana- 
liza primeramente  la  teología  exis- 
tencial,  para  pasar  desde  ella  a 
una  visión  de  la  teología  de  la  his- 
toria. De  este  modo  quedan  pues- 
tas las  bases  para  hacer  una  teo- 
logía de  los  valores  terrenales. 

Resumiendo,  podemos  decir  que 
esta  obra  es  una  teología  del  lai- 
cado,  aunque  en  ella  se  muestra 
claramente  que  dicha  teología  no 
puede  considerarse  acabada.  Tal 
como  existe  actualmente,  la  teolo- 
gía del  laicado  aguarda  un  com- 
plemento que  tiene  que  venirle  de 
una  investigación  que  tendrá  su 
punto  de  partida  en  la  compren- 
sión de  la  vida  laica  concreta. 
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